
DEYCRIT^Vlf Repositorio 


Estaedici- n fue compartida por ZUlay D 2 az, directora de 
Utop 2 a y Praxis Latino a me ric ana, para serdifundida a 
traves de Deycrit-Sur Repositorio. Deycrit-Sur 
no posee ningun derecho sobre esta obra a excepcion 
de la difusion de la misma. Si utiliza este material debe 
citar a sus autores/as y a la revista. 
Esta estrictamente prohibido el uso comercial. 

Puede accedera toda la colecci- n en la direccion: 

http://www.deyc iit-sur.com/ repositorio/ a rc hivoutopraxis.html 









Univefsidad del Zulia 
Viceirectewado Academics 
SERBILUZ 



Presentation 


Gloria M. Comesana-Santalices 


Aunque los trabajos que componen este nuestro cuarto niimero, son diversos en su 
tematica y composition, si hacemos de ellos una lectura atenta, descubriremos casi con 
asombro y en todo caso con agrado, que un eje matriz pareciera recorrerlos, como si todos 
ellos siguiesen una misma h'nea de pensamiento que los llevase a dialogar entre si, 
interpretando las infinites variaciones de una misma nota musical. 

En “Etica Material, Formal y Critica”, que ocupa toda nuestra section Estudios, 
Enrique Dussel muestra como la Etica de la Liberacion se contrapone a la Etica del 
Discurso en la medida en que en ella el contenido, el aspecto material de la Etica, es, no 
solo un elemento fundamental, sino el fundamento sin el cual no tiene sentido el piano 
formal. 

Para la Etica de la Liberacion de Dussel, el criterio material o de contenido de la 
Etica no es otro que la produccion, reproduccion y desarrollo de la vida de coda sujeto 
humano en comunidad , y este ambito determina todo lo demas. Se trata de la corporeidad 
como momento de la existencia humana. No es lo “otro” que la razon, sino la fuente misma 
de la racionalidad. Ahora bien, este criterio material de la Etica (la vida humana) no es 
solipsista, dice Dussel, sino comunitario. A partir de estas ideas el autor propone una 
description del principio material universal de la etica que toma en cuenta siempre el 
horizonte historico-cultural. 

La Etica de la Liberacion, nos dice Dussel, es critica a la vez etica y materialmente, 
y el punto de partida de su critica es la miseria de las victimas. Se juzga negativamente al 
sistema a partir de aquello que causa la victimization de las victimas. Pero este principio 
etico de la critica negativa, debe transformarse luego, positivamente, en el Principio de 
Liberacion , que es exigencia etico-deontologica de emancipation teorica, y a la vez 
practica, mediante la explication y transformation material de las estructuras, para 
sustituirlas por otras en las cuales las victimas pasen a ser sujetos participantes. 

La section Articulos y Ensayos nos ofrece tres interesantes articulos que parecieran 
enmarcarse en la propuesta dusseliana. En primer lugar la filosofa brasilena Constanta 
Marcondes Cesar en su “Etica y Hermeneutica: La critica del cogito en Paul Ricoeur”, nos 
hace ver que para este autor la conciencia no es algo dado, sino una obra, una tarea, 
rechazando asi la conception del cogito como apodicticidad, inmediatez y transparency. 
El sujeto no se conoce directamente, sino a traves de los signos que las grandes culturas 
han depositado en su memoria y en su imagination. Es por ello que Ricoeur propone una 
nueva conception de la hermeneutica no reductiva sino amplificante. Asi, Ricoeur pasa 
de una hermeneutica del sfmbolo a una hermeneutica del texto, y finalmente a una 
hermeneutica de la action. Se trata de pasar del yo (moi) egoista, al si reflexivo, pasando 
de la identidad-mismidad a una identidad-ipseidad. Insistiendo en el tema de la action, 
Ricoeur pone en relation la meditation del si y la reflexion sobre la etica, que lleva a la 
profundizacion de la hermeneutica del si a traves de la dialectica entre lo mismo y lo otro. 
La alteridad sera para Ricoeur encamacion, mediation entre el si y el mundo. Criticando 



inicia este bloque con su evocation personal y amistosa de la figura del filosofo. En 
“Antonio Perez-Estevez: Otra historia, otra cultura”, destaca la relation filosofia-vida en 
la postura existencial de Perez-Estevez, deteniendose principalmente en los articulos que 
este ultimo consagra a Lukacs, Marcuse y Merleau Ponty. Lombardi califica a Perez-Es¬ 
tevez como filosofo hedonista en el mejor sentido de la palabra, vitalista y existencialista 
en el cual la cultura de la vida se impone sobre la cultura de la muerte. Lombardi destaca 
ademas la pertenencia del filosofo a la casta de los rebeldes del pensamiento: de alii no 
hay mas que un paso a la crftica de Perez-Estevez a la racionalidad occidental finalmente 
irracional y destructora, y a su proclamation de la racionalidad como una nueva raciona¬ 
lidad femenina y mas humana. Por ultimo, Lombardi evoca la herencia celtica de Perez- 
Estevez para mostramos a un pensador panteista que valora aun las cosas mas pequenas y 
que cree en la posibilidad de salvation en la medida en que sigamos profesando la vida. 

Los trabajos de Lisbeth Amaya y Douglas Revilla, alumnos del Seminario antes 
citado, cierran esta section. “Antonio Perez-Estevez: Su notion de Individuo y Razon en 
Nietzsche” es el titulo del articulo de Lisbeth Amaya, en el cual ella pregunta que tipo de 
individuo es el que tanto Nietzsche como Perez-Estevez quieren revalorar y cual es la 
Razon a la que fustigan, para concluir que la razon de los Modemos es la que ha hecho 
practicamente imposible el ejercicio de una autentica individualidad, porque lo que se ha 
impuesto como norma es el racionalismo fragmentado del burgues, del burocrata o del 
tecnico. Amaya destaca el compromiso de Perez-Estevez con la defensa del individuo y 
la sensibilidad al estilo nietzscheano, pero muestra ademas el disentimiento del autor con 
la interpretation nietzscheana de la divinizacion y eternizacion de la vida individual, que 
puede conducir a un egocentrismo destructivo. Por eso el merito de Perez-Estevez segun 
ella, residirfa en que nos enseha como sistematizar el pensamiento nietzscheano (que 
extrapolado podria ser peligroso), sin dejar de criticarlo. Douglas Revilla por su parte, en 
“Antonio Perez-Estevez: Individuo, Lenguaje y Poder Institucional”, nos ofrece una vision 
muy personal de la reflexion de Perez-Estevez sobre lo individual como fundamento de la 
existencia del hombre en sociedad. Revilla destaca la meditation de Perez-Estevez sobre 
el lenguaje como medio a traves del cual el individuo se encarna, se reconoce y se sabe 
miembro de una comunidad intersubjetiva. La asfixia del individuo y sus libertades por 
parte del Estado y de otras instituciones poderosas, es otro de los aspectos que cubre la 
reflexion de Revilla siguiendo las huellas de Perez-Estevez. Y aunque considera sus 
planteamientos utopicos como un tanto ingenuos, concluye pensando que el autor, de una 
gran honestidad intelectual, es como un nino que regresa a recordamos algo que el 
intelectualismo exacerbado ha olvidado: que no hay verdad superior a la del propio 
individuo humanizado. 

Entrevista Narrada con ... nos permite acceder al particular logos poetico de Adelfa 
Giovanni Rodriguez, tal como en su intercambio con ella lo percibio Dionisio Marquez- 
Arreaza. 

En Documentation presentamos una breve reflexion sobre la importancia de los 
Estudios de la Mujer en el ambito academico y social de la region zuliana, complementada 
con un Directorio Nacional de los centros en los cuales se desarrollan dichos Estudios. 

En Libros Vistos y Re-vistos nos complace presentar las acuciosas resenas de libros 
firmadas por Andres Ortiz-Oses: La Diosa y el Arquetipo Matriarcal Femenino , Jose 
Manuel Delgado-Ocando: En torno al libro de R . Rorty: Contingencia, Iroma y Solidari- 
dad, y Elias Capriles: Dos libros de Gloria M. Comesana-Santalices: Inseparabilidad de 
Feminismo y Filosofia en Venezuela . 



inicia este bloque con su evocation personal y amistosa de la figura del filbsofo. En 
“Antonio Pbrez-Estbvez: Otra historia, otra cultura”, destaca la relacibn filosoffa-vida en 
la postura existencial de Perez-Estevez, detenibndose principalmente en los artieulos que 
este ultimo consagra a Lukacs, Marcuse y Merleau Ponty. Lombardi califica a Perez-Es¬ 
tevez como filbsofo hedonista en el mejor sentido de la palabra, vitalista y existencialista 
en el cual la cultura de la vida se impone sobre la cultura de la muerte, Lombardi destaca 
ademas la pertenencia del filbsofo a la casta de los rebeldes del pensamiento; de alii no 
hay mas que un paso a la critica de Pbrez-Estevez a la racionalidad occidental finalmente 
irracional y destructora, y a su proclamation de la racionalidad como una nueva raciona¬ 
lidad femenina y mas humana. Por ultimo, Lombardi evoca la herencia celtiea de Perez- 
Estevez para mostramos a un pensador panteista que valora aun las cosas m&s pequenas y 
que cree en la posibilidad de salvacibn en la medida en que sigamos profesando la vida. 

Los trabajos de Lisbeth Amaya y Douglas Revilla, alumnos del Seminario antes 
citado, cierran esta seccibn. “Antonio Perez-Estevez: Su nocibn de Individuo y Razon en 
Nietzsche” es el titulo del articulo de Lisbeth Amaya, en el cual ella pregunta que tipo de 
individuo es el que tanto Nietzsche como Pbrez-Estbvez quieren revalorar y cual es la 
Raz6n a la que fustigan, para concluir que la razbn de los Modemos es la que ha hecho 
practicamente imposible el ejercicio de una autentica individualidad, porque lo que se ha 
impuesto como norma es el raeionalismo fragmentado del burgubs, del burocrata o del 
tecnico. Amaya destaca el compromiso de Pbrez-Estevez con la defensa del individuo y 
la sensibilidad al estilo nietzscheano, pero muestra ademas el disentimiento del autor con 
la interpretacibn nietzscheana de la divinizacibn y etemizacibn de la vida individual, que 
puede eonducir a un egocentrismo destructivo. Por eso el mbrito de Pbrez-Estevez segun 
ella, residiria en que nos ensena como sistematizar el pensamiento nietzscheano (que 
extrapolado podrta ser peligroso), sin dejar de criticarlo. Douglas Revilla por su parte, en 
“Antonio Perez-Estbvez: Individuo, Lenguaje y Poder Institucional”, nos ofrece una visibn 
muy personal de la reflexibn de Perez-Estevez sobre lo individual como fundamento de la 
existencia del hombre en sociedad. Revilla destaca la meditaeibn de Pbrez-Estbvez sobre 
el lenguaje como medio a traves del cual el individuo se encama, se reconoce y se sabe 
miembro de una comunidad intersubjetiva. La asfixia del individuo y sus libertades por 
parte del Estado y de otras instituciones poderosas, es otro de los aspectos que cubre la 
reflexion de Revilla siguiendo las huellas de Pbrez-Estevez. Y aunque considera sus 
planteamientos utopicos como un tanto ingenuos, concluye pensando que el autor, de una 
gran honestidad intelectual, es como un nino que regresa a reeordamos algo que el 
intelectualismo exacerbado ha olvidado: que no hay verdad superior a la del propio 
individuo humanizado, 

Entrevista Narrada con ... nos permite acceder al particular logos poetico de Adelfa 
Giovanni Rodriguez, tal como en su intercambio con ella lo percibib Dionisio Marquez- 
Arreaza. 

En Documentation presentamos una breve reflexibn sobre la importancia de los 
Estudios de laMujeren el dmbito acadbmico y social de la regibn zuliana, complementada 
con un Direetorio Nacional de los centros en los cuales se desarrollan dichos Estudios. 

En Libros Vistosy Re-vistos nos comp lace presentar las acuciosas resenas de libros 
firmadas por Andres Ortiz-Os6s: La Diosa y el Arquetipo Matriarcal Femenino, Jose 
Manuel Delgado-Ocando: En tomo al libro de R. Rorty: Contingencia , Ironia y Solidari - 
dad , y Elias Capriles: Dos libros de Gloria M Comesana-Santalices: Inseparabilidad de 
Feminismo y Filosofia en Venezuela . 



ESTUDIOS 

Utopia y Praxis Latinoamericana 


Ano 3. N° 4. (1998). Pp. 7-32 


Etica Material, Formal y Critica 1 

Material, Formal and Critical Ethics 
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RESUMEN 

Dussel enfrenta y rebate la argumenta- 
cion de Apel y Habermas sobre el “contenido 
material” de la Etica del Discurso. Para el, 
ambos tienen una interpretation reductora del 
ambito material de la etica tan solo como ho- 
rizonte cultural, hermeneutico u ontologico, 
dejando de lado la notion de “vida humana” 
como condition absoluta de posibilidad. Argu- 
menta, por el contrario, que desde la Etica de 
la Liberacion, el contenido material de la Etica 
no es solo, ni principalmente, el valor, la pul¬ 
sion o motivation y aun las necesidades, sino 
aquello desde donde se tiene un ambito univer¬ 
sal de verdad practica para todas las normas, 
acciones, instituciones o sistema de eticidad: 
se trata de la production, reproduction y desa- 
rrollo de la vida de cada sujeto humano en 
comunidad, que es el ambito que lo determina 
todo. A partir de esta position Dussel evalua: 
1) el principio material universal, 2) el criterio 
de validez, 3) el principio moral formal o de 
validez universal, 4) el criterio practico de la 
“critica”, y 5) el principio etico-crftico univer¬ 
sal, en continuo contraste con su renovada 
Etica de la Liberacion. 

Palabras clave: Etica, Discurso, Libera¬ 
cion, Critica. 
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ABSTRACT 

Dussel confronts and debates Apel and 
Habermas’ arguments on the material content 
of discourse ethics. For Dussel, both have a 
reductive interpretation of the material envi¬ 
ronment of ethics, on an exclusively cultural, 
hermeneutic and ontological plane; leaving 
aside the notion of human life as an absolute 
condition of possibility. He sustains, on the 
contrary, that from the ethics of liberation, the 
material criteria of ethics is not only, nor prin¬ 
cipally the value, the propulsion or the motiva¬ 
tion, or even the necessity, but that from which 
we have a universal environment of practical 
truth for all of the norms, actions, institutions 
or systems of ethics. It deals with the produc¬ 
tion, reproduction and development of the life 
of each human being in a community, which is 
the environment that determines all. From this 
position, Dussel evaluates 1) the principal of 
universal material, 2) the criteria of validity, 3) 
the formal moral principle or universal vali¬ 
dity, 4) the practical criteria of the critical, 5) 
the universal ethical-critical principle, in con¬ 
tinual contrast with the renewed ethic of libe¬ 
ration. 

Key words: Ethics, Discourse, Libera¬ 
tion, Critique 


1 VI Encuentro de Dialogo entre Etica de Discurso de K.-O. Apel y Etica de la Liberacion , 
Aachen, Alemania, del 3 al 6 de noviembre de 1996. 
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(materiale) primarios, asf tambien ninguna obligation especifica [concreta] se 
deriva [...] a menos que se les integren principios materiales (materiale ) no 
demostrables del conocimiento practico” 7 8 . 

Kant situa aqui la posible unidad entre lo formal y material, y por ello comienza a 
plantearse la cuestion de la aplicacion en lo material concreto del principio “formal” 
abstracto. Aqui “formal” tiene todavfa un sentido racionalista de coordination, de lo 
abstracto, de lo universal. Sigue mostrando su preocupacion de como integrar lo “material” 
empirista cuando escribe: “Solo en nuestros dias empezamos a damos cuenta de que la 
capacidad de aprehender lo verdadero es conocimiento , mientras que la de percibir lo 
bueno (Gute) es sentimiento (Gefuhl )”. 

Esta opinion sera corroborada en 1765: 

“La distincion entre el bien y el mal ( des Guten und Bosen ) en las acciones y el 
juicio sobre la rectitud moral pueden ser facil y correctamente reconocidos por 
el corazon humano, a traves del llamado sentimiento (Sentiment) [...] Los ensayos 
de Schaftesbury, Hutcheson y Hume, aunque incompletos y deficientes, han sido 
los que mas lejos han llegado en la busqueda de los primeros principios [mate¬ 
riales] de toda etica” 9 . 

Lo que nos importa ahora en esta relectura de Kant, es que tuvo explfcita conciencia 
de la necesidad de la articulation formal-material, pero dicha sospecha sera descartada, y 
esto porque ya en esta epoca lo “material” ha quedado definido de manera ambigua, en 
referenda casi exclusiva a los sentimientos como inclinaciones irracionales. Es justamente 
aqui donde la Etica de la Liberation se separa de Kant y reconstruye universal y 
racionalmente el nivel material. De alii se seguira para Kant posteriormente que en el nivel 
empirico practico material solo se tratara de lo caprichoso, de lo corporal irrelevante para 
la moral, de lo particular nunca universal, que no puede ser criterio para determinar a priori 
lo bueno o malo. En 1770 ya se bosqueja el nivel “trascendental”, como una manera de 
superar el dilema errado entre racionalismo y empirismo: 

“La filosofia moral, en tanto que trata los primeros principios del juicio, es solo 
pensada por el entendimiento puro y forma parte de la filosofia pura. Epicuro, 
que redujo los criterios al sentimiento del placer ( Gefuhl derLust) y del dolor, asf 


7 Ibidem. 

8 Ibid., pp.771-772. “Hutchenson y otros nos propone este sentimiento bajo el nombre de 
sentimiento moral (des moralischen Gefuhls ” ( Ibib ., A 98-99; p.773). Hablando de la voluntad 
de Dios explica que es un “principio material (materialer Grundsatz) de la moral, aunque se 
encuentra formalmente (formaliter ) bajo el mencionado (principio) formal mas alto y universal” 
(Ibid., A 98). 

9 Nachricht von der Einrichtung seiner Vorlesungen in dem Winterhalbenjahre von 1765-1766 , 
A 12-13; Kant, 1968, t.2, p.914). 
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Heidegger, siempre son ya momentos de una cultura dada, particular. Ante esta interpre¬ 
tation reductiva del principio material, no queda otra posibilidad a la universalidad practica 
que su dimension deontica, formal y vacia -si se pretende partir de un “unico” principo. 
Ademas, para Apel, los sentimientos morales son egoistas, con lo que el ambito pulsional 
queda igualmente invalidado para la etica. Se habla del nivel material, pero solo como una 
condicion necesaria, no como un constitutivo intrmseco de lo etico en cuanto tal, cuando 
se explica lo que denomina el “principio de conservation” : 

“La sobrevivencia de la comunidad real de comunicacion -por ejemplo, la de la 
humanidad ante la crisis ecologica- y la preservation de la realidad racional de 
nuestra tradition cultural constituyen la condicion necesaria de la realization 
propuesta de la comunidad ideal de comunicacion [...] Este fin ultimo confiere 
su sentido al principio de conservation” 19 . 

Es decir, aqui la sobrevivencia (biologica y cultural) se deduce y se funda como 
condicion de posibilidad de la argumentation, siendo la argumentation la referenda 
irrebasable y no viceversa. ^Que es lo material o la etica de contenido para Habermas? En 
primer lugar, es en este nivel que se encuentran los enunciados valorativos. Consideremos 
el siguiente texto: 

“Cuando definimos las cuestiones practicas como cuestiones de vida buena 
(guten Lebens), que se refieren en cada caso a la totalidad de una forma de vida 
individual (das Game einer individuellen Lebensform), o a la totalidad de una 
biografia particular, el formalismo etico es, en efecto, decisivo: el postulado de 
universalidad funciona como un cuchillo que hace un corte entre lo bueno (das 

90 * 

Gute) y lo justo (Gerechte) , entre los enunciados evaluativos ( evaluative 
Aussagen) y los normativos estrictos 21 . Los valores culturales llevan consigo, 


18 Vease Apel, 1973, t.2, p.431; p.409. 

19 Apel, 1986, p.29; p.262. Apel habfa ya escrito anos antes: “A partir de esta exigencia (implfcita), 
contenida en toda argumentation filosofica, pueden deducirse , a mi juicio, dos principios 
regulativos fundamentales para la estrategia moral del obrar humano a largo plazo. En primer 
lugar, con cada action y omision debemos tratar de asegurar la supervivencia ( Ueberleben) 
Lpor que?, preguntarfamos a Apel] del genero humano como comunidad real de comunicacion; 
en segundo lugar, debemos intentar realizar la comunidad ideal de comunicacion en la rear 
(Apel, 1973, t.2, p.431; p.409). Saber pensar la “sobrevivencia” del sujeto es toda la cuestion 
de la fundamentacion del principio material de la etica. Aqui es visto como una “condicion 
deducida”. Para nosotros es un “constitutivo del contenido” de la realidad, de la cultura y del 
“bien” del argumentante, y donde se cifra el criterio. 

20 “Lo justo ( das Gerechtey ’ aqui es equfvoco. La moral formal no trata de “lo justo” -ambigiiedad 
iniciada entre otros por Rawls- sino de “lo valido”. “Lo justo” o “lo correcto ( richtig )” puede 
ser formal (valido) o material (dar a cada uno lo suyo: se trata de un contenido, lo material [con 
“a” en aleman] por excelencia). 

21 De nuevo hay una ambigiiedad, que se quiere corregir con la palabra “estricto ( streng )”; y esto 
porque normativos son igualmente los enunciados evaluativos. Los llamados “enunciados 
normativos” por Habermas son los “enunciados morales o practicos validos ” (o con “pretension 
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29 

Habermas, en un largo texto polemico contra D.Henrich , toca exactamente la 
cuestion de la reproduccion de la vida del sujeto humano, de manera muy semejante a 
como yo la defino, pero Habermas no advierte que se trata de toda la problematica de la 
etica de contenido: 

“El proceso de autoconservacion [de la vida humana], al tener ahora que satisfacer 
las condiciones de racionalidad de la accion comunicativa, pasa a depender de 
las operaciones interpretativas de los sujetos que coordinan su accion a traves de 
pretensiones de validez susceptibles de critica [teorica...] A diferencia de la razon 
instrumental, la razon comunicativa no puede [!] subsumirse sin resistencias bajo 
una autoconservacion [de la vida humana] enceguecida” . 

Aqui Habermas no articula el principio moral-formal intersubjetivo de la Etica del 
Discurso con un principio etico-material de una Etica material: los opone, niega el segundo, 
no puede pensar su articulacion. 

Habermas se ocupa largamente de la fundamentacion del “unico” principio formal 
de la Etica del Discurso. Su vision reductivista del nivel material le exije al final aceptar 
con Apel que “las eticas de tipo kantiano se especializan en cuestiones dt justification” : 

“Toda etica deontologica, y a la vez cognitivista, formalista y uni vers alista, debe 
su concepto relativamente riguroso de moral a energicas abstracciones. Por tan to 
se plantea inmediatamente el problema de si las cuestiones de justicia [lease 
validez] pueden aislarse de los contextos particulares en que en cada caso viene 
definida la idea de vida buena” 33 . 

Esta “abstraccion energica”, realizada por la Etica del Discurso, no fue solo “ener¬ 
gica” sino reduccionista del nivel de los contenidos, y por ello el segundo momento es 
impracticable: 

“Surge inmediatamente [...] la cuestion de si las ideas dimanantes de una moral 
universalista tiene posibilidad de quedar traducida a la practica [...] ^Que pasa 
con la justification moral de una accion politica que se pone por meta la creation 
de condiciones sociales en que sea posible 34 desarrollar discursos practicos?” . 


29 Vease Henrich, 1976. 

30 Habermas, 1981, t.l, pp.532-533; pp.506-507. Observese como no se logra comprender que la 
reproduccion material autoconciente de la vida del sujeto humano debe integrar siempre a la 
intersubjetividad argumentativa, de manera que no esta “enceguecida” ni debe estarlo. 

31 El principio “D” es “el principio moral unico ( einziges)” (Habermas, 1983, p.103; p.l 17). 

32 Habermas, 1991, p.24; trad.esp. pp.119. 

33 Ibid., p.28; trad.esp. pp.127. 

34 Es toda la cuestion de la simetria inexistente en la comunidad de comunicacion real, que es la 
condicion de la aplicacion para Apel. 

35 Habermas, 1991, p.29; trad.esp.pp.127-128. 
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es necesario redescubrir este nivel etico como condition de posibilidad para abordar en 
Etica los problemas mas urgentes de nuestro tiempo. 

Para la Etica de la Liberation el criterio material o de contenido de la etica no es 
solo, ni principalmente, el valor, la pulsion o motivation y aun las necesidades, sino aquello 
desde donde se tiene un ambito universal de verdad practica para todas las normas, 
acciones, instituciones o sistema de eticidad (Sittlichkeit): se trata de la produccion, 
reproduccion y desarrollo de la vida de cada sujeto humano en co muni dad, que es el 
ambito que determina todo el resto. 

Ernst Bloch escribe: “Yo soy. Nosotros somos. Esto es suficiente. Ahora tenemos 
que comenzar. En nuestras manos se nos ha dado la vida {das Leben gegeben ) [...]” 40 . 

Como en toda etica material el tema inicial es la vida. El orden de las necesidades, 
lo afectivo, pulsional, los valores culturales estan ligados a la vida, a la corporalidad, al 
anhelo por reproducir dicha vida. Asi, en su obra cumbre en cinco partes, El principio 
esperanza , se pregunta: 

‘YQuien pulsiona ( treibt ) en nosotros? Nacemos-moviendonos, somos seres con 
calor y energeticos. Lo que vive {Was lebt) nace-moviendose, y, en primer lugar, 
por si mismo. Respira en cuanto es y nos incita [...] Que se viva no puede 
experimentarse. Aquello que nos pone como vivientes {das uns als lebendig setzt) 
no adviene a la presencia. Se encuentra en lo profundo, adonde comenzamos a 
ser corporeos {leibhaft zu sein) [...] 41 Ningun ser vivo Lebender) escapa al ser 
pulsivo (j Drangens ), por muy fatigado que este de el [...]” 42 . 

Este es el “contenido”, lo material, desde la corporalidad como momento de la 
existencia humana. No es “lo otro” que la razon, sino la fuente misma de la racionalidad. 
Un Emmanuel Levinas no descarta la importancia en la etica de lo racional, pero la situa 
desde su anterioridad material, de contenido. La razon, la racionalidad, la intencionalidad, 
el orden del ser y el mundo, el lenguaje, “lo dicho {le dit )”, surje desde el ambito material. 
Toda la intention de la obra de Levinas puede definirse entonces desde el redescubrimiento 
de la “sensibilidad” (la corporalidad de la subjetividad viviente material): 

“Partiendo de la sensibilidad interpretada no como saber sino como proximidad 
-buscando el contacto y la sensibilidad en el lenguaje, detras de la circulation de 
la information que el deviene-, hemos tratado de describir la subjetividad como 
irreductible a la conciencia y a la tematizacion. La proximidad aparece como 
una relation con el Otro que no pude resolverse en imagen ni exponerse a la 
tematizacion”^. 


40 Bloch, 1977, p.ll. En Bloch, 1988, p.2, leemos: “No one lives because he wills to live. Yet 
from the moment one is alive one must will it”. 

41 Esto no es un ontologico Leib a priori solamente, es el contenido ultimo de toda norma, action, 
institucion o sistema de eticidad. 

42 Bloch, 1959, t.l, 9; p.49; p.29. 

43 Levinas, 1974, p.126. {Es esto un irracionalismo? No, si se entiende que el mundo de la 
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“El caracter social es pues el caracter general de todo el movimiento [...] La 
actividad y el goce son tambien sociales , tanto en su modo de existencia 
(Existenzweise ) como en su contenido (Inhalt): actividad y goce social [.. J Solo 
asi existe para el ser humano como vinculo con el otro 50 , como existencia suya 
para el otro (fur den ander) y del otro para el (des anderfur ihn ), como elemento 
vital (Lebenselement) de la realidad humana (menschlichen Wirklichkeitf solo 
asi existe como fundamento ( Grundlage ) de su propia existencia humana [...] No 
solo el material de mi actividad (como la lengua, merced al que opera el 
pensador) me es dado como producto social, sino que mi propia existencia es 
actividad social, porque lo que yo hago lo hago para la sociedad y con conciencia 
de ser un ente social. Mi conciencia general es solo la forma teorica 3 de aquella 
cuya forma viva es la comunidad real , el ser social, en tanto que hoy en dfa la 
conciencia general es una abstraccion de la vida real y como tal se le enfrenta” 54 . 

La vida de cada sujeto humano es lo que constituye las culturas por dentro (ya que 
cada cultura es un modo de reproducir historicamente la vida humana); la “vida buena” es 
igualmente un modo concreto de concebir la vida humana; los valores no son sino el hecho 
de que una mediacion cumpla con el sentido de la vida dentro de dicha cultura; las 
emociones son pulsiones o tendencias hacia el cumplimiento de exigencias de la vida. 
Todo el jhnbito “material” de la etica tiene por contenido ultimo a la vida de cada sujeto 
humano . La vida humana, asi definida, es el criterio universal y fundamental de verdad 
practica. Es decir, cada mediacion (norma, acto, institution, sistema de eticidad [Sittli- 
chkeit]) en cuanto es “referenda” a la vida es verdadera; y esto en el sentido que indica 


48 El Marx definitivo diferenciara entre lo “social ( gesellschaftliche )” y lo “comunitario (gemeins- 
chaftlichef , pero no aquf todavfa (vease Dussel, 1985, pp87ss). 

49 El “goce” se refiere a la “satisfaccion” y no a una representation, imagen o enunciado. Se “goza” 
el “satisfactor”. Es un momento material (de contenido) esencial de la etica. 

50 Notese que la “vinculacion con el Otro” (el “cara-a-cara” de Levinas) es una necesidad material 
(de contenido) primera, real, etica, intersubjetiva (o mas: es el orfgen mismo de la intersubjeti- 
vidad). 

51 Aquf “Material” con “a”, es decir, como “contenido”. 

52 Aquf se esta refiriendo anticipadamente al nivel de la pragmatica, o al nivel de lo lingiifstico en 
general, que tambien presupone siempre una “comunidad”. La etica de contenido presupone 
una comunidad “de vida”; la pragmatica una comunidad “de comunicacion” (esta ultima es una 
dimension relevante que se despliega desde su condition absoluta : la vida del sujeto hablante; 
un sujeto muerto no habla; y ademas el hablar es una mediacion de la vida). 

53 Aquf Marx, de manera muy precisa, muestra el sentido de la racionalidad teorica en general y 
como debe articularsela a la racionalidad practica . La “teorfa” es una “abstraccion” (lo que no 
significa que sea “irreal”), y en ello consiste su precision y “eficacia” (acto de la razon 
instrumental); el todo concreto real “desde-donde” se abstrae es la comunidad de vida. Lo mismo 
acontece con la comunidad de comunicacion. 

54 Ibid., pp.537-538; pp. 145-146. 

55 Hemos insistido en la “vida”, pero queremos dejar bien claro que no se trata de un concepto 
vitalista, naturalista, neodarwinista o aun nazi. Vease sobre la “vida” el capftulo correspondiente 
en la obra de Schnadelbach, 1983. 
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exigencias deonticas de reproducir y de desarrollar esa misma vida del sujeto etico que 
nos ha sido “dada a cargo” (re-sponsabilidad). La llamada “falacia naturalista”, que se 
aplica en un campo formal logico, deja de tener posibilidad de aplicacion en un nivel 
material concreto. En otro nivel que el logico-formal, el propiamente material, se puede 
“pasar” desde el ser viviente del sujeto humano, como del fundamento a lo fundado, al 
deber vivir: la vida se transforma de criterio de verdad practica en exigencia etica. Por lo 
que el principio universal de la etica material debe enunciarse a partir del criterio material 
universal ya analizado. 

Proponemos la siguiente description inicial del principio material universal de la 
etica , principio de la corporalidad como “sensibilidad” conteniendo un orden pulsional, 
cultural-valorativo (hermeneutico-simbolico), de toda norma, acto, institution o sistema 
de eticidad, desde el criterio de la vida humana en general: El que actua eticamente 58 debe 
(como obligation o deber-ser etico) reproducir y desarrollar autorresponsablemente la vida 
de cada sujeto humano, teniendo como regia enunciados normativos con pretension de 
verdad practica, en una comunidad de vida , desde una “vida buena” cultural e historica 59 
(con un modo de interpretar la felicidad, y con una cierta referenda a los valores o de una 
comprension del ser), que se comparte solidariamente teniendo por referencia ultima a toda 
la humanidad, y por ello con pretension de universalidad 


igualmente pueden juzgar los fines particulars de cuyos medios se ocupan los “juicios de 
hechos” formales (p.e. los juicios cientificos, etc.). Por todo esto, podrfamos denominarlos 
juicios o enunciados normativos eticos de realidad, porque desde la realidad o la vida del sujeto 
etico se juzgan o se descubre la compatibilidad (o incompatibilidad) de los fines, valores y las 
“tradiciones” (aun las de Weber o Popper), desde el “hecho” de que permitan o nieguen la 
posibilidad de la vida de cada sujeto humano. 

58 Explicitar lo de “eticamente” es redundancia, ya que si el que actua es un ser humano como 
humano obra eticamente. Pero en este caso la redundancia no sobra ya que refuerza la intention 
del enunciado. 

59 Aun en una cultura postconvencional, donde cada individuo debe justificar racionalmente sus 
decisiones, y no solo moverse convencionalmente por tradition, el proyecto de criticidad 
argumentativa intersubjetiva (de Apel o Habermas) es ya un proyecto de “vida buena” postcon¬ 
vencional, que florece en una cultura historica, en un momento dado, etc. 

60 La pretension de universalidad de cada cultura (desde la esquimal o bantu, hasta la azteca nahuatl 
o modema europea) indica la presencia del principio material universal dentro de toda cultura, 
lo que se opone al etnocentrismo. Etnocentrismo o fundamentalismo cultural es el intento de 
imponer a otras culturas la pretension de universalidad que mi (nuestra) cultura posee, antes de 
haber sido interculturalmente probada. La pretension seria de cada cultura a la universalidad 
debe probarse por el dialogo racional cuando hay confrontacion entre culturas. Y cuando se 
confrontan historicamente la culturas, el dialogo es posible desde la pretension de universalidad 
de cada una, y materialmente desde el principio de contenido, de la reproduction y desarrollo 
de la vida de todo sujeto cultural, que alienta a cada cultura y a todas, por dentro, y que permite 
materialmente descubrir articulaciones reales al comenzar a dialogar sobre el como cada cultura 
reproduce o desarrolla la vida humana en concreto. El momento intersubjetivo discursivo es 
exactamente el momento procedimental que permite formalmente dicho dialogo, que no niega 
la logica del contenido material del cual los dialogantes deben partir. Todo esto lo hizo fracasar 
el eurocentrismo de la Modemidad ante las culturas perifericas desde finales del siglo XV hasta 
el presente (vease Dussel, 1993). 
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a la humanidad como tal-. Se debera demostrar la imposibilidad de argumentar eticamente 
sin contradiction performativa en favor de una norma, action, institution o sistema etico 
(p.e. el nazismo o el neoliberalismo) que se proponga la muerte de algun sujeto etico (de 
los judios o de los vencidos en la competencia en el mercado) o el suicidio colectivo (^la 
terquedad de los Nibelungos o el “ser-para-la-muerte” de Heidegger?). Toda action del 
sujeto humano, inevitablemente y sin exception, es una manera concreta de cumplir con 
la exigencia de la reproduction y desarrollo de la vida humana, desde cuyo limite se abren 
todas las altemativas concretas de desarrollo de la existencia humana (proyectos concretos 
de “buena vida” posibles) 6 . 

tComo puede “aplicarse” este principio universal material? Tradicionalmente por 
medio de la virtud de la fronesis (la “prudencia” aristotelica), habito de “aplicacion” del 
principio universal a los casos particulars. Pienso que la Etica del Discurso tiene una 
propuesta mucho mas compleja y actual. 

4. EL CRITERIO DE VALIDEZ 

Si la Etica de la Liberation algo ha aprendido en el debate con Apel es que el criterio 
de aplicacion del principio material o de validez de todo enunciado, norma, action, etc., 
no puede ser sino el resultado de una argumentation en la comunidad de comunicacion. 
El consenso de lo a obrar debe ser el fruto de la intersubjetividad lingiiistico discursiva 64 . 
Sin embargo, habra que distinguir claramente entre el criterio de verdad practica, en 
“referencia” a la realidad de la vida de cada sujeto etico -ya enunciado-, y el criterio de 
validez. El criterio de verdad dice referencia a la realidad de la vida de seres humanos 
-“referencia” extralingiifstica desde un mundo siempre lingiiistico, a del esquema siguien- 
te-, mientras que el criterio de validez dice referencia a la intersubjetividad de la comuni¬ 
dad, donde la autonomia de cada sujeto moral reconoce a todos los otros sujetos como 
iguales -b~. 


63 Vease Dussel, 1996. Cada alternativa tiene “verdad practica” en la medida en que se “refiere” 
a la vida tal como la hemos descrito. 

64 Esto, es evidente, no niega el ambito de una fronesis monologica que debe seguir postulandose 
y ejerciendo. Los generales nazis fueron condenados por referencia a una fronesis monologica 
que les debio exigir no obedecer las ordenes dentro de la disciplina militar bajo la autoridad del 
Fiihrer. Por el contrario, se cometio una injusticia en la ley de admistia de los militares de la 
“Guerra sucia” en la Argentina (1976-1983), basada en el principio de la “obediencia debida” 
-contrario al justo juicio de Niirenberg-. Si no hubiera fronesis monologica, no habrfa justo 
disenso, y el consenso serfa unanime, y por ello frecuentemente irrational, ya que no habrfa 
objeciones “fuertes”. 
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que la convierte en falsa. Si, a pesar de todo, se intenta concebir el concepto de 
racionalidad de una manera no formal , como sugieren las consideraciones 
anteriores [de Wellmer], entonces la teorfa del consenso pierde todo content- 
do" 67 . 

Esta conclusion es la que deseamos problematizar, porque si se acepta que una teorfa 
puramente consensual es ambigua, no pienso por ello que “pierde todo su contenido” una 
teorfa de la validez articulada con otra de la verdad “no formal”. En este caso habrfa que 
diferenciar entre una teona de la verdad (no formal: material) de la teorfa de la validez 
(formal), debiendo por nuestra parte de todos modos mostrar la importancia decisiva de 
esta ultima, y la necesidad de su articulacion con la primera. Si no se niega el nivel universal 
material o de contenido, el concepto de validez intersubjetivo gana en precision y 
significado. No es simplemente que lo “ya verdadero” busque alcanzar despues la “con¬ 
sensualidad” por aceptacion intersubjetiva; sino que la posicion de la subjetividad en la 
actualizacion de lo real como verdadero (posicion vertical a del esquema) lo ha constituido 
desde la intersubjetividad (tanto linguistica, cultural e historicamente) (posicion horizontal 
b), pero de manera formalmente diferenciada. Toda actualizacion de lo real (verdad) es ya 
siempre intersubjetiva; y toda intersubjetividad (validez) dice “referenda” a un presupues- 
to veritativo. Pero son formalmente diferentes. La verdad es el fruto del proceso monolo- 
gico (o comunitario ) de “referirse” a lo real desde la intersubjetividad (el enunciado tiene 
asi pretension de verdad); la validez es el fruto del proceso de intentar llegar a que sea 
aceptado intersubjetivamente lo tenido monologicamente (o comunitariamente) por ver¬ 
dadero (el enunciado tiene asi pretension de validez). 

En la validez como consensualidad (formalidad del discurso), el argumento es 
aceptado y produce acuerdos, consenso. Se trata del criterio de intersubjetividad. La 
consensualidad se alcanza desde la verdad del argumento, pero la verdad del argumento 
es imposible, por su parte, sin la previa consensualidad 69 ; ademas la verdad, aunque tu viera 
en algunos casos empiricos un orfgen monologico 70 , tiene siempre una pretension o una 
busqueda del consenso para devenir un enunciado probado intersubjetivamente, y 
convertirse asi en tradicion historica (cotidiana o cientffica). Es decir, intersubjetivamente 
(formal o procedimentalmente) no hay verdad en sentido pleno: a) antefestum, sin previa 
validez, ya que la existencia en forma de acuerdos intersubjetivos de los asuntos a verificar 
es condicion absoluta de su posibilidad; b) infestum, sin la dialogicidad en la production 
intrfnseca de argumentos nuevos en el acto mismo veritativo (en esto consiste el caracter 


67 Wellmer, op.cit., p.72; pp.97-98. 

68 La “comunidad” es el todo concreto de los sujetos; “intersubjetividad” es abstractamente el 
modo en que los sujetos quedan constituidos unos desde la subjetividad de los otros (linguistica, 
historica, realmente). Alguien puede acceder monologicamente (o comunitariamente) a lo real 
desde su intrfnseca subjetividad desde siempre ya a priori intersubjetiva. La constitution 
intersubjetiva del sujeto coloca a la validez del consenso en el punto de partida de la verdad; 
pero verdad y validez son dos ordenes diversos por sus puntos de partida y llegada. Ademas, lo 
monologico no es solipsista; el solipsismo es un monologismo anti-intersubjetivo. 

69 Vease Wellmer, 1986, pp.71; pp. 96ss. 

70 Presuponemos siempre constitutivamente la lengua, el “mundo”, etc, que son momentos 
intersubjetivos (vease Apel, 1994). 
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1. Ahora se esta argumentando en algo que afecta a Juan. 

Lo que se esta argumentando lo referimos primeramente a un sujeto humano 
reconocido como tal (Juan), con dignidad propia de sujeto etico. Lo argumentado propo- 
sicionalmente, puede o no ser verdadero (por su materia, captada por la razon practico- 
material), pero no puede tener pretension de validez (en su vigencia intersubjetiva, de razon 
discursiva) si Juan no interviene. De este enunciado descriptivo (“es”, o “esta” en espanol) 
de “ser” no se podrfa fundamentar un “deber-ser” deontico en opinion de muchos. Sin 
embargo, si pensamos el “argumentar” en cuanto acto humano (como el “comer” del 
hambriento, el “hablar” del que se comunica, etc., que es una mediacion de la reproduction 
y desarrollo de la vida del sujeto humano), pero ahora, formalmente, como el ejercicio de 
un derecho del afectado a participar en la discusion, el “es” podria permitir fundamentar 
un “debe ser”. Asi se podna enunciar: 

2. Para que lo argumentado tenga validez, Juan debe argumentar. 

Dicho acto seria una obligacion porque “Juan” es un afectado en alguna de sus 
necesidades sobre la que se argumenta. No hacerlo seria moralmente reprobable (por 
cobardfa, por ejemplo). Esto determina que para “Juan” es un deber el argumentar 
(eventualmente defender) su position en el tema que se discute. El “ deber argumentar” se 
fundamenta como una obligacion moral en referenda formal al “modo” o procedimiento 
para alcanzar validez (no nos referimos aqui al “contenido” etico de lo que se discute). 
Wellmer insiste: 

“Mientras que las obligaciones de racionalidad se refieren al reconocimiento de 
argumentos, las exigencias morales atanen al reconocimiento de personas 72 [...] 
Si la voluntad de alcanzar la verdad significa lo mismo que la de alcanzar 
consensos racionales, entonces es eierto [lo que afirma Kuhlmann o Apel]” 73 . 
“Solo presuponiendo una version fuerte y criterial de la teoria consensual, se 
puede interpretar inmediatamente a las obligaciones elementales de racionalidad 
como expresion de la obligacion de procurar alcanzar, una vez que se discuten 
temas polemicos, un consenso racional” 74 . 

Distinguiendo como Wellmer lo hace entre diferentes exigencias argumentativas (de 
verdad por su contenido, y de validez por su pretension procedimental de consensualidad), 
tenemos todavia que aceptar que la obligacion moral se fundamenta en el reconocer al 
sujeto argumentante como un sujeto autonomo e igual. Ademas, la argumentation es un 
acto humano sobre el que, como en todo acto humano, tenemos responsabilidad en su 
ejercicio, y, por ello, no se trata solo de un acto “objetivo” logico, sino tambien y 
simultaneamente de un acto “humano” etico (por su contenido de verdad y mediacion para 
la vida humana en comunidad) y moral (como miembros de una comunidad de comunica- 


72 Momento de la razon etico-originaria. 

73 Ibid., p.108; p.131. 

74 Ibid., p.l 11; p.132. 
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codeterminacion, la referenda a la verdad practica. El principio universal formal moral 
podrfa enunciarse, sin pretension de agotar todas sus posibles determinaciones y solo 
considerando algunos aspectos, de la siguiente manera: El que argumenta con pretension 
de validez practica acepta las exigencias morales formales del estar en una comunidad de 
comunicacion, en la que todos los afectados acerca de lo que se argumenta (afectados en 
sus necesidades, en sus consecuencias y por las cuestiones eticamente relevantes que se 
tratan) deben participar en la discusion, debiendo ser reconocidos como sujetos morales 
reciprocamente iguales, dispuestos a llegar a acuerdos sin otra coaccion que la del mejor 
argumento, y, teniendo en cuenta en dicho procedimiento las orientaciones emanantes del 
principio etico-material ya definido 77 . 

6. EL CRITERIO PRACTICO DE LA “CRITICA” 

La Etica del Discurso se distingue de la Etica de la Liberacion, esencialmente, por 
cuanto esta ultima pretende ser critica etica y materialmente. Releyendo textos de la 
primera Escuela de Frankfurt hemos encontrado el siguiente: 

“Lo que la teorfa tradicional se permite admitir sin mas como vigente ( vorhan- 
denen ), su papel positivo 78 en una sociedad en funcionamiento [...] son cuestio- 
nadas por el pensamiento critico (kristischen Denken). La meta que este quiere 
alcanzar, es decir, una situacion fundada en la razon, se basa en la miseria presente 
(Not der Gegenwart) . Pero esa miseria no ofrece por si misma la imagen de su 


77 Esta argumentacion, discusion practica o deliberacion comunitaria (no solo solipsista como en 
el caso del Estagirita o los neoaristotelicos, ya que subsume y supera a la mera fronesis 
monologica, pero podrfa ser denominada un acto de fronesis intersubjetivo-comunitario) se 
ocupa materialmente de un enunciado cuyo “contenido” tiene pretension de verdad practica. 
Es decir, debe guardar en dicho “contenido” etico relacion: a) con el criterio de reproduction 
y desarrollo de la vida del sujeto humano en general (“j Que sea posible vivir!”); b) con el criterio 
de “rectitud” con respecto a las exigencias valorativo-culturales sostenibles o racionales 
vigentes de los afectados; e igualmente, c) con el criterio de “rectitud” con respecto a las 
“adecuadas” inclinaciones o pulsiones (Trieben, de las cuales Freud tiene mucho que ensenar- 
nos, en especial la relacion entre el inconciente pulsional y el Uber-Ich [Super-yo], que indica 
la articulation de la represion de la libido con las pautas etico-culturales vigentes y ontogene- 
ticas familiares a las que hace referenda Aristoteles en aquello de “verdad [practica] en 
homologfa con la rectitud de la tendencia (te orexei te orthe )” (EN VI, 2; 1139a31). La etica 
filosofica puede entonces dar orientaciones a la discusion o deliberacion practico-comunitaria, 
articulada con los afectados, los militantes lfderes, los expertos (entre ellos los cientfficos 
crfticos), etc., en un nivel universal y de principios. Una “razon discursiva” etico- moral (no 
puramente formal como en la Etica del Discurso), subsume los “contenidos” eticos, los 
procedimientos ’’formales”, y se enfrenta, posteriormente a la ’’factibilidad” practica. 

78 La dialectica sugerida es ahora, no ya contenido-forma, sino positivo-negativo. 

79 La “negatividad”. 
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fue por momentos decisiva, penetro en la conciencia 89 y se transformo en una 
meta 90 ” 91 . 

Es evidente que la “crftica” de la que habla Horkheimer es distinta de la mera crftica 
de la teorfa, por ejemplo la kantiana, ya que esta no es suficiente, porque “el reconocimiento 
crftico de las categories que dominan la vida (Leben beherrschenden) de la sociedad 
contiene tambien la condena de aquellas” 92 . Como vemos, Horkheimer se ha planteado 
un complejo objeto teorico. Lo que tiene claro por ahora es que la materialidad negativa 
es el punto de partida, y que la vida es la referencia necesaria de contenido. Por ello, y esto 
es esencial, Horkheimer situa el tema explfcitamente dentro del ambito practico (pero, por 
desgracia, no todavia especfficamente etico). A1 intentar definir el tipo de racionalidad y 
discurso en el que consiste la Teorfa Crftica como crftica toca de paso todo lo que hemos 
ganando sistematicamente hasta ahora (tanto la racionalidad material como la negativi- 
dad) . Bien indica Adorno el como el punto de partida de la crftica sigue siempre presente 
en el sistema como “lo peligroso” por excelencia: 

“Esa ratio [burguesa] tiembla ante lo que perdura amenazadoramente por debajo 
de su ambito de dominio y que crece proporcionalmente con su mismo poder [...] 
Asi tuvo que desplazar su origen a un pensamiento formal 94 separado de su 
contenido ; era la unica manera de ejercer su dominio (Herrschaft ) sobre lo 
material” 95 . 

La crftica, en un sentido etico, es negativa (parte de la vfctima y se vuelve contra el 
sistema vigente que la causa) y material (ya que toma en cuenta su corporalidad: la victima 
“no puede vivir”). 

Es en este sentido fuerte y primero, que hemos indicado desde el comienzo del 
dialogo con Apel que a la comunidad de comunicacion hay que oponerle, desde su 
exterioridad, a los excluidos -pero por dominados, oprimidos, negados-. Y a la dimension 
meramente lingiustica, racional, comunicativa, era necesario articularla con la dimension 
material (de la comunidad de los vivientes). Sin la negatividad y la materialidad la crftica 


89 Momentos 5 y 6, orfgen del proceso que “concientizacion” (palabra y problematica que 
Horkheimer ignora todavia, y que Paulo Freire descubrira en la miseria brasilena: de la periferia 
del capitalismo mundial y brasileho , porque el Nordeste de Freire es la “periferia” del Brasil). 

90 Doble meta: de formulacion de un proyecto alternativo (momento 8) o de una nueva institucio- 
nalidad (parcial o global: el Sistema II). 

91 Ibid., pp.31-32;p.244. 

92 Ibid., p.28; p.240. 

93 Veremos que habra, de todas maneras, un cierto deficit, tanto en la aceptacion de la positividad 
etica o meta-ffsica de las victimas (cuestion que abordaremos mas adelante en este capitulo 6), 
como en el nivel de la articulacion al “sujeto social historico”, y, por ello, habra una cierta 
inconsistencia en el aspecto de la factibilidad y la construccion de altemativas positivas en el 
proceso de la praxis de liberacion, como veremos en los capitulos 7 y 8). 

94 Hemos estudiado este desplazamiento en el § 2.1 y siguientes, crftica anticipada a Apel y 
Habermas. 

95 Adorno, 1966, p.30; p.29. 
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6. debo (es una obligation etica), en primer lugar, criticar al sistema como 
totalidad, por ser el origen de dicha negatividad, y ademas, 

7. debo transformar la situation que origina tal negation en la victima, para darle 
de comer. 

Se trata de juzgar negativamente al sistema (norma, acto, etc.) en aquello que es 
causa de la victimacion de las victimas. Es la krisis por excelencia. El “juicio fmal“ (a la 
Benjamin describiendo la obra de Paul Klee) desde el “tribunal ( Criterion )” de la historia 98 
(desde las victimas), que mide toda norma, acto, institution o sistema de eticidad en su 
“bondad” (o “maldad”). El enjuiciar con un “no” al sistema, esta precedido por un “no” 
generar victimas (de no haber “esta” victima no se haria necesaria “esta” critica). Por ello 
se comprende el por que los imperativos mas antiguos y venerables de la humanidad fueron 
siempre negativos. Asf, los tres preceptos eticos del mundo quechua (del Imperio inca antes 
de la invasion de los europeos en el Peru) se enunciaban negativamente: 

“Ama Llulla. Ama Kella . Ama Sua” 99 . 

Los tres preceptos negativos se proponen evitar que haya victimas, desequilibrio, 
injusticia, y podrian resumirse en un: 

8. jNo obres de manera que tu action cause victimas! 

Aqui debe situarse tambien la propuesta de Wellmer 100 acerca de la fuerza del 
imperativo universal como prohibition de una maxima no generalizable. 

El principio etico-critico, en sus momentos negativo, primero (y como juicio 
negativo contra la no-reproduccion de la vida), y positivo, despues (y como exigencia del 
desarrollo de la vida), podria ser enunciado aproximativamente como sigue: Quien actua 
etico -criticamente ha reconocido que, a las victimas de una norma, acto, institution o 
sistema de eticidad, etc., se les ha negado la posibilidad de vivir (en su totalidad o en alguno 
de sus momentos), por lo que, esta obligado, en primer lugar, a negar la “bondad” de una 
tal mediation y su origen, es decir: debe criticar la no-verdad, no-validez y no-factibilidad 
etica del momento que origina la victima (que desde ahora aparece como dominador), y, 
en segundo lugar, creativa y co-solidariamente, debe transformarlo. 

Negativamente habra entonces que criticar, y positivamente transformar el sistema 
que produce tales victimas. Ambos momentos se imponen como un deber que obliga a la 
conciencia etica tanto de las victimas como la de aquellos que han aceptado la “interpela- 
cion” de dichas victimas, y la han asumido por co-responsabilidad co-solidaria (co-labo- 


nos compromete a todos. 

97 Esta conclusion no es una “deduction” puramente logico-formal, sino practico-material y como 
ejercicio de la razon material que puede fundamentar a partir del juicio de hecho el juicio 
normativo correspondiente. 

98 Dicho criterio es completamente distinto al de Hegel. 

99 “No mentiras; no dejaras de trabajar; no robaras”. 

100 Vease Wellmer, 1986,1: “El programa kantiano”. 
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rante). El principio etico de la critica negativa, se transforma postiviamente en el “Princi- 
pio~Liberacidn’\ que no es solamente exigencia etico-deontoldgica de mera emancipacion 
tedrica (por la Aufklarung ), sino tambien prdctica, como explicacidn (de las ciencias 
sociales crfticas) y transformacion material de las estructuras, hasta construir un nuevo 
sistema donde las vfctimas de ayer puedan ser sujetos participantes (“jPuedan vivir 
plenamente!”) de las nuevas instituciones creadas por la praxis de liberacidn. 

El “;Libera a las vfctimas!” (expresidn mas adecuada que la de la met&fora econd- 
mica del “jLibera a los pobres!”) es un imperativo que sintetiza todos los principios que 
lo componen analfticamente. Tanto 1) el principio etico material universal (“{Reproduce 
y desarrolla la vida de cada sujeto humano en comunidad!”, contra cfnicos), como 2) el 
moral formal (“;Que participen todos los afectados en la argumentacion simetrica 101 de 
fundamentacidn de las normas que les concieme!”, contra escepticos), 3) el de factibilidad 
(“;Haz lo factible instrumental y estrategicamente!”, contra anarquistas), 4) el critico 
negativo (“jCrftica al sistema en aquella estructura que causa vietimas!”, contra eonserva- 
dores), 5) el intersubjetivo critico antihegemonico (“jOrganicemos como vfctimas que 
somos una comunidad crftica simetrica contra la comunidad hegemdnico-dominadora, 
para explicar las causas de nuestra victimacidn!”, contra dogm&ticos fundamentalistas o 
vanguardistas), y 6) de factibilidad utopica (“{Realiza el proyecto de liberacidn posible, 
factible!”, contra el conservador antiutdpico a la Popper). El imperativo de liberacidn 
enunciado subsume estos seis imperatives, los sintetiza efectuandolos. 

La fitica de la Liberacidn aprende de la Etica del Discurso. Pero sabe que solo se 
situa en el nivel 2) de los cinco enunciados, como una fetica que expone creativamente el 
momento consensual de la validez intersubjetiva, llevando a sus ultimas consecuencias 
comunitaria y discursivamente la moral de validez formal universal de Kant. Sin embargo, 
queda apresada en las mismas reducciones de origen, en un formalismo que no le permite 
integrar suficientemente el nivel material, de factibilidad (que no hemos tratado aquf), por 
lo que le es imposible efectuar una cntica etica material. No es extrano que no pretenda 
dar ninguna “orientacidn” de contenido a las discusion angustiantes que se presentan en 
todos las esferas de la etica, y en especial de los frentes de liberacidn (tales como los 
economicos, pulsionales, feministas, pedagogicos, etc.). Se ha producido inadvertidamente 
un vaciamiento del discurso etico. 


101 Simetrfa imposible de facto, y por ello en el momento 5) las vfctimas deben organizar su propia 
simetrfa antihegemdnica. 
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RESUMEN 

A1 identificar el cogito cartesiano la 
conciencia con la conciencia de si, postula 
un concepto del yo exento del contexto 
social que lo constituye, en especial del 
lenguaje. Para Ricoeur la conciencia no 
es algo dado, sino una obra, una tarea. La 
conciencia es ante todo: vuelta hacia fue- 
ra. A traves de Husserl, Nietzsche, Hei¬ 
degger, Merleau-Ponty, entre otros pensa- 
dores, Ricoeur propone una complejifica- 
cion del cogito , la descentracion de la 
conciencia hacia una alteridad, la interpre¬ 
tation amplificante del lenguaje de doble 
sentido, pasando de la hermeneutica del 
sfmbolo a la del texto, para despues arribar 
a una hermeneutica de la action, y a partir 
de esta comprender de otro modo el yo 
(moi) y la alteridad. 
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By identifying the cartesian cogito , 
conscience with conscience itself, a con¬ 
cept of the ego is postulated, removed 
from a social context and from language 
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is not something given, but a construct, a 
labored entity. This conscience is above 
all a turning outward. Through Husserl, 
Nietzsche, Heidegger, Merleau-Ponty, 
among others, Ricoeur proposes the 
"complexification" of the cogito , the de¬ 
centralizing of conscience through focu¬ 
sing on otherness, the amplified interpre¬ 
tation of double discourse language, going 
from the hermeneutics of the symbol to 
that of the text, in order to arrive at an 
hermeneutics of action, and from this con¬ 
text, understand the other mode of I (my 
or me) and otherness. 

Key words: Conscience, Ethics, Other¬ 
ness, Hermeneutics. 


Recibido: 06-06-97 • Aceptado: 03-08-97 


® Universidad del Zul ia 

Viceirectorado Academic*} 
SERBILUZ 


LUZ 


Repos itorio Academico 







Etica y Hermeneutica: 

La Critica del Cogito en Paul Ricoeur 


35 


juego de fuerzas de las relaciones sociales y, en primer lugar de las relaciones de 
domination”. 

Un escrito muy importante de Nietzsche, que Vattimo menciona, es tambien el punto 
de apoyo, en Ricoeur, del examen del cartesianismo 7 . Se trata de Verite et Mensonge au 
sens Extra-moral , en el cual Nietzsche “muestra como el mundo de la verdad y de la logica 
se construye a partir de la obligation de mentir segun reglas fijadas socialmente, segun un 
sistema de metaforas aceptado e impuesto por la sociedad(...)” 8 . Esta critica repetida en 
las otras obras de Nietzsche, radicalizada en Gai Savoir , y en Humain trop Humain , pone 
de relieve el hecho de que la conciencia que tenemos de nosotros mismos, depende de las 
posibilidades del lenguaje que la sociedad nos impone: “Es asi como el mundo de la 
conciencia tiende a perfilarse de manera cada vez mas constrinente como mundo de la 
conciencia compartida, o mas bien producida en nosotros por la sociedad mediante 
condicionamientos impuestos por el lenguaje” 9 . 

Las opiniones son siempre impersonales e imprecisas; el hombre y el yo (moi) son 
ficciones. Desplegando esta perspectiva, es como Nietzsche, en Aurora , aforismo 105, 
pone al desnudo la superficialidad del cogito y desenmascara la pretension de la conciencia 
inmediata de constituir un fundamento ultimo. Sin embargo, Vattimo nos advierte que la 
critica nietzscheana no nos conduce a una nueva certidumbre: esta critica no hace sino 
mostrar la inconclusion esencial de la conciencia y dudar a la vez de la verdad y del ser. 
Y Nietzsche afirma, en Zarathoustra : “el sujeto no es algo dado, sino algo inventado, de 
mas...” 10 

La signification de la critica de Nietzsche al cogito cartesiano, para el examen de la 
cuestion de la ipseidad en nuestro tiempo, ha sido subrayada por Ricoeur en Le Conflit des 
Interpretations y Soi-meme comme un Autre . Ricoeur, a partir de Nietzsche, examina su 
contribution a la constitution de una hermeneutica del simbolo y pone de relieve el aporte 
de Husserl, Eliade, Freud, Levi-Strauss; afirma que la conciencia no es algo dado, sino una 
obra, una tarea . El opone el “cogito exaltado” (Descartes), al “cogito roto” (Nietzsche), 
y examina, en Soi-meme comme un Autre , la trayectoria de la cuestion en Nietzsche, a 
partir de La Naissance de la Tragedie, hasta Verite et Mensoge au sens Extra-moral y los 
Fragments de 1882 y 1884. El muestra que Nietzsche, al dudar del cogito propone el sujeto 
como multiplicidad, y duda, ademas, que el yo sea inherente al cogito . El muestra 
tambien, que Nietzsche rechaza la pretension cartesiana de establecer un fundamento 
ultimo y que el “trae a la luz las estrategias retoricas enterradas, olvidadas, e incluso 
hipocritamente reprimidas y negadas, en nombre de la inmediatez de la reflexion”. 13 Y 
tambien: segun Ricoeur, “el anti-cogito de Nietzsche” no es “lo inverso del Cogito 


6 Id., p. 99. 

7 Ricoeur, P. Soi-meme comme un Autre . Op. cit., p. 22. 

8 id., p. 99. 

9 Id., p. 100. 

10 Nietzsche, F. Fragments Posthumes . Gallimard, Paris, 1978. p .305, in Vattimo, G. Op. cit., p. 
103. 

11 Ricoeur, P. Le Conflit des Interpretations, p. 109. 

12 id., Soi-meme comme un Autre, pp. 26-27. 

13 id., pp. 22-23. 
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a saber la inmediatez, la transparency, la apodicticidad del Cogito ,” dado que el “sujeto 
(...) no se conoce a si mismo directamente, sino solamente a traves de los signos 
depositados en su memoria y su imaginacion por las grandes culturas” 1 . 

Este examen indirecto del sujeto es la caracterfstica de la primera hermeneutica de 
Ricoeur: la hermeneutica que, en La Symbolique du Mai , trata de descifrar los simbolos, 
el lenguaje de doble sentido, inspirado por Mircea Eliade: estos simbolos, este lenguaje, 
son considerados como un momento, una etapa, en la via de la comprension de si mismo, 

El lenguaje de doble sentido en esta hermeneutica, es el lenguaje del sueno, del mito 
y de la poesfa: el psicoanalisis, la fenomenologia de la religion, son fuentes no filosoficas 
que la filosofia no puede ya negligir. 

Freud, Eliade, Heidegger nos muestran al hombre en cuanto interpelado por el 
inconsciente, lo sagrado, el ser; nos ofrecen la indicacion de una descentracion de la 
conciencia, hacia una alteridad. Elios desencadenan, por su obras, la critica de todas las 
filosoffas del sujeto, dado que ofrecen un nuevo modelo de pensamiento, un “modelo de 
pensamiento poetizante, de donde todo residuo de position egocentrica seria expulsa- 
do(...).” 20 

Esta hermeneutica, en Ricoeur, tiene como tarea “la interpretacion amplificante”, 
que el opone a “la interpretacion reductiva” 21 , cuyo modelo ejemplar es el psicoanalisis 
freudiano. La hermeneutica freudiana, que se coloca en el mismo horizonte que el 
pensamiento de Marx, es una “hermeneutica de la sospecha”; a esta hermeneutica, Ricoeur 
opone la filosofia reflexiva de Nabert, la fenomenologia de Merleau-Ponty, la hermeneu¬ 
tica de Gadamer. 

La semantica lingiiistica y la filosofia analitica son, tambien, fuentes del pensamien¬ 
to de Ricoeur. Los escritos de Searle y de Austin le han ofrecido contribuciones para la 
constitution de su hermeneutica de la action. La fenomenologia, considerada en la 
perspectiva post-heideggeriana de Gadamer, seguia siendo sin embargo, “la insuperable 
presuposicion de la hermeneutica’ ,z . Pero Ricoeur, a pesar de su deuda hacia Husserl, se 
rehusaba a admitir la importancia, acordada por este, al sujeto cognoscente y a la intuition 
inmediata; por otra parte, Ricoeur sugeria la distincion entre el si y el yo(moi), diciendo 
que “la subjetividad no constituye la primera categorfa de una teorfa de la comprehen- 
sion(...).” 23 

Ricoeur, tomando como punto de partida el recurso a estas fuentes, ha desarrollado 
una nueva conception de la hermeneutica: la interpretacion amplificante del lenguaje de 
doble sentido deviene “comprehension de si mediatizada por los signos, los simbolos y los 
textos. Los simbolismos tradicionales como los mitos, o privados, como los suenos o los 
smtomas, no despliegan sus recursos de plurivocidad sino en contextos apropmdos, es decir 
a la escala de un texto entero, por ejemplo, un poema o (...) un relato (...).” 


19 id.. Reflexion Faite. Op. cit., p. 30. 

20 id., p. 32. 

21 id., p. 35. 

22 id., p. 56. 

23 id., p. 57. 

24 id., p. 59. 
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la etica. Esta investigation, en Soi-meme comme un Autre, esta disociada “de la inmediatez 
aligerada de las antiguas filosofias del yo (moi)” 32 El filosofo, en esta obrau despliega la 
problematica del si “sobre varios niveles de acepcion del verbo actuar” . El primer 
despliegue comprende una investigation con respecto a la cuestion quien : ^quien es el 
sujeto del discurso? ^quien es el sujeto del hacer? £ quien es el sujeto del relato?; quien es 
el sujeto de imputation moral? (...) a la cuestion: iquienl (...) la respuesta: ri;” 3 es decir, 
Ricoeur, muestra al nivel “del lenguaje, de la action, del relato, de la responsabilidad” 35 , 
el desdoblamiento del yo (moi), y con ello, el rechazo de la inmediatez del cogito. 

Un segundo aspecto de la reflexion de nuestro autor se muestra en las relaciones que 
establece entre decir, hacer, contar, someterse a la imputation, y un “actuar fundamental”. 
La filosoffa reflexiva se devela, asi, como “una investigation de las maneras de decirse 
agente” 3 , y estrechamente ligada al “concepto heideggeriano de la Cwra” 37 . 

A^ostar, hacer, contar, imputar: son “los cuatro registros fenomenologicos del 
actuar” que llevan al filosofo al concepto de atestacion , es decir, a “la especie de creencia 
y de confianza que acompana a la afirmacion de si como ser actuante (...);” 39 y a examinar 
su contrario, la sospecha, y a “reinterpretar la notion de ser como acto en el horizonte de 
la atestacion (...).” 

La profundizacion de la hermeneutica del si se hace, en la obra de Ricoeur, a traves 
de la dialectica entre lo mismo y lo otro. El primer momento de esta dialectica presenta la 
distincion entre mismidad e ipseidad, como ya hemos visto: Ricoeur considera esta 
distincion “constitutiva de la notion misma de si” 41 ; la mismidad, pues, envueive diferen- 
tes aspectos de la identidad: a) “la identidad numerica de la misma cosa a traves de sus 
apariciones multiples...”; b) “la identidad cualitativa (...) el parecido extemo de cosas que 
pueden ser intercambiadas la una por la otra sin perdida semantica (...)”; c) “la identidad 
genetica (...) la estructura inmutable de un individuo reconocible por la existencia de un 
invariante relational, de una organization estable (codigo genetico u otro)” 42 ; d) la 
identidad personal, permanencia de los rasgos distintivos del caracter de un individuo. 

Ricoeur ha abordado otro aspecto de investigation con respecto a la complejidad del 
yo (moi), a partir del tema de la encarnacion. El ha puesto de relieve algunos puntos de 
concordancia entre su conception y la de Merleau-Ponty; en Ricoeur, el tema de la 
conciencia clara esta en relation con el tema de la alteridad. El otro, en nosotros, es en 
primer lugar el cuerpo propio; el otro es aun el inconsciente; el otro es, ademas, la 
conciencia moral dentro de nosotros, el si, al cual uno vuelve “al termino de un vasto 


32 id., p. 94. 

33 id., ibid. 

34 id., ibid. 

35 id., ibid. 

36 id.,p. 95. 

37 id., p. 97 

38 id., ibid. 

39 id., p. 99. 

40 id., ibid.; Du Texte a VAction. Op. cit., p. 137 ss 

41 id.. Reflexion Faite. Op. cit., p. 101. 

42 id., pp. 101-102. 
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El pensador francos recurre a Gadamer, a fin de reforzar su crxtica al ideal cartesiano 
y hussserliano de la inmediata transparencia del cogito ; 61 examina tambien, la posibilidad 
“de emergencia de un si otro que el yo (moi),. ” 25 . 

Ricoeur va de la hermendutica del sfmbolo a una hermendutica del texto y, en fin, a 
unahermendutica de la accion: “la accidn sensata considerada como un texto” 26 , es la clave 
de su filosoffa de la accidn, de su filosoffa prdctica. 

Se tomara en consideration, en primer iugar, la hermeneutica del texto y sus 
implicaciones. Nuestro pensador aproxima la historia y el relato de fiction; los dos 
refiguran la experiencia a partir de un mythos , es decir, a partir de la puesta en intriga, de 
la articulation narrativa 27 ; el sujeto recibe, de la ficcidn, un si mis amplio, a partir de las 
variaciones imaginativas del ego, probadas durante su exposition al texto. La refiguracion, 
de la historia y del relato, constituye “una activa reorganization de nuestro ser-en-el-mun- 
do, conducido por el lector, el mismo invitado por el texto a devenir lector de sf-mismo.” 28 
Estas reflexiones son desplegadas en Temps et Recit , obra en la cual Ricoeur retoma su 
critica del cogito y la distincion entre elyo (moi) y el si: “es preciso que el yo (moi) egofsta 
se esfume para que nazca el si (...) Una equivalencia fuerte entre la reflexion y el tdrmino 
sf se proponfa...” y el fildsofo la sometera a examen, considerando allf la distincion entre 
el yo (moi) inmediato y el si reflexivo, a partir de tres direeciones: en la primera, el trata 
“de incorporar a una hermeneutica del sujeto parlante y actuante [sus] prdstamos a la 
filosoffa analftica del discurso ordinario;” 30 en la segunda direccidn, mas importante en 
nuestra opinion, el ha tratado de examinar la distincion entre el yo (moi) y el $f en la 
perspectiva de la ©position que se puede encontrar, en las lenguas alemana e inglesa entre 
selbig y selbest , same y self \ Ricoeur afirma que el equfvoco entre el yo (moi) y el si 
consiste “en confundir una identidad-mismidad (... idem) y la identidad-ipseidad (... ipse);” 
la primera conviene “a los rasgos objetivos del sujeto parlante y actuante”, mientras que 
la identidad-ipseidad caracteriza “un sujeto capaz de designarse como siendo el mismo el 
autor de sus palabras y de sus actos, un sujeto no sustancial y no inmutable, pero sin 
embargo responsable de su decir y de su hacer.” 31 Estas reflexiones han sido desarrolladas 
en Soi-meme comme un Autre; se puede decir que la meditacidn sobre el cogito , en Ricoeur, 
tiene sus rafces en la tradicidn de la filosoffa del espfritu y del neo-kantismo francos, bajo 
la inspiracion del grupo de pensadores que fundaron la Revue de Methaphysique et de 
Morale , tales como Brunschvicg y Ravaisson; ademas, su meditacidn sufrid la influencia 
del pensamiento ingles y alem£n contemporaneos, y del pensamiento de Marcel, Mounier, 
Merleau-Ponty. 

La otra fuente de Ricoeur es la tradicidn griega, platdnica y aristotdlica. Es en el 
Parmenides , el Teeteto , el Sofista y el Filebo, donde nuestro pensador encuentra su camino 
hacia la filosoffa de la accion, y pone en relacion la meditaeion del sf y la reflexion sobre 


25 id., p. 60. 

26 id., Du Texte a TAction. Paris, Semi, 1986. p. 183 ss. 

27 id,, Temps et Recit . Paris, Seuil, I y II, 1983-1984, passim. 

28 id.. Reflexion Faite , p, 74. 

29 id., p. 76. 

30 id., ibid. 

31 id., pp. 76-77. 
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la etica. Esta investigacidn, en Soi-meme comnie un Autre, esta disociada “de la inmediatez 
aligerada de las antiguas fllosofias del yo (moi)” 32 . El fildsofo, en esta obra^ despliega la 
problemdtica del s£ “sobre varios niveles de acepcidn del verbo actuar” 3 . El primer 
despliegue comprende una investigacion con respecto a la cuestidn quien\ ^quien es el 
sujeto del discurso? ^quien es el sujeto del hacer? ^quien es el sujeto del relato?^quien es 
el sujeto de imputacion moral? (...) a la cuestion: iquienl (...) la respuesta: si,*e s decir, 
Ricoeur, muestra al nivel “del lenguaje, de la accion, del relate, de la responsabilidad” 3 , 
el desdoblamiento del yo (moi), y con ello, el rechazo de la inmediatez del cogito . 

Un segundo aspecto de la reflexidn de nuestro autor se muestra en las relaciones que 
establece entre decir, hacer, contar, someterse a la imputacidn, y un “actuar fundamental”. 
La filosofia reflexiva se devela, as£, como “una investigacion de las maneras de decirse 
agente” 36 , y estrechamente ligada al “concepto heideggeriano de la Cura” 3 . 

i^gostar, hacer, contar, imputar: son “los cuatro registros fenomenologicos del 
actuar” 38 que llevan al filosofo al concepto de atestacidn , es decir, a “la especie de creencia 
y de confianza que acompana a la afirmacidn de si como ser actuante (,..);” 39 y a examinar 
su contrario, la sospecha, y a “reinterpretar la nocion de ser como acto en el horizonte de 
la atestacidn (.,.).” 0 

La profundizacion de la hermeneutica del si se hace, en la obra de Ricoeur, a traves 
de la dialectica entre lo mismo y lo otro. El primer momento de esta dialdctica presents la 
distincidn entre mismidad e ipseidad, como ya hemos visto; Ricoeur considera esta 
distincion “constitutiva de la nocion misma de sf’ 41 ; la mismidad, pues, envuelve diferen- 
tes aspectos de la identidad: a) “la identidad numerica de la misma cosa a traves de sus 
apariciones multiples...”; b) “la identidad cualitativa (...) el parecido extemo de cosas que 
pueden ser intercambiadas la una por la otra sin perdida sem&ntica (..*)”; c) “la identidad 
genetica (...) la estructura inimitable de un individuo reconoeible por la existencia de un 
invariante relacional, de una organizacidn estable (codigo genetico u otro)” ; d) la 
identidad personal, permanencia de los rasgos distintivos del caracter de un individuo. 

Ricoeur ha abordado otro aspecto de investigacion con respecto a la complejidad del 
yo (moi), a partir del tema de la encamacidn. El ha puesto de relieve algunos puntos de 
concordancia entre su concepcion y la de Merleau-Ponty; en Ricoeur, el tema de la 
conciencia clara esta en relacion con el tema de la aiteridad. El otro, en nosotros, es en 
primer lugar el cuerpo propio; el otro es aun el inconsciente; el otro es, ademas, la 
conciencia moral dentro de nosotros, el s U al cual uno vuelve “al termino de un vasto 


32 id,, p. 94. 

33 id., ibid. 

34 id,, ibid. 

35 id., ibid. 

36 id., p. 95. 

37 id., p. 97 

38 id., ibid. 

39 id., p. 99. 

40 id., ibid.; Du Texte a VAction, Op. cit., p. 137 ss 

41 id.. Reflexion Faite. Op. cit., p. 101. 

42 id., pp. 101-102. 
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periplo” 43 . La alteridad es el fuero intemo, la voz de la conciencia en el fondo de 
nosotros-mismos 44 ; ella es la conciencia-atestacidn, la certidumbre intima “de existir en 
el modo del sfesta certidumbre, el hombre no la domina: ella le adviene, a la manera de 
un don, de una graeia, de la cual el si no dispone. Esta no-dominacion de una voz mas 
escuchada que pronunciada deja intacta la cuestidn de su origen (...) La extraneza de la 
voz no es menor que la de la came y la del otro” 45 . 

La alteridad se muestra a travds del concepto de came, mediation entre el si y el mundo; 
ella se muestra, tambi6n, en el mundo mismo, en su extraneza con relation a nosotros, 
hombres; la alteridad se muestra, ademds, en el otro, nuestro interlocutor, “en el piano del 
discurso [dentro] del frente a frente de la lucha y del dialogo” 46 ; ella se muestra, en el piano 
del mundo, en las historias que se entrelazan con mi propia historia; ella se muestra, en fin, 
en “las responsabilidades cruzadas, en el corazdn de la imputacidn contable ” 47 

Se puede encontrar pues, en Ricoeur, una complejificacidn de la notion de alteridad, 
correlativa de la complejificacidn del cogito. Esta doble conmplejificacion ha conducido 
a Ricoeur a la transition entre la reflexidn metaffsica, que profundiza la cuestion del cogito, 
y la problematica moral, que pone de relieve la cuestidn de la accidn. 

La critica de las ilusiones del sujeto conduce al descubrimiento del si. La mediacion 
entre la primera hermeneutica de Ricoeur, -meditacidn amplificante del sentido de los 
sfmbolos, por la cual el hombre aumenta la conciencia de si,- y la hermeneutica de la action, 
que muestra las implicaciones tiicas de la complejificacidn del cogito -esta mediacion se 
hace mediante la hermeneutica del texto. 

El hombre, en tanto que vive, en lo imaginario, de las “eombinaciones originates 
entre la vida y la muerte, el amor y el odio, el gozo y el sufrimiento, la inocencia y la 
culpabilidad, el bien y el mal” 48 , descubre, a travds de las experieneias de pensanjiento del 
dramaturgo o del novelista, nuevos paradigmas, nuevas posibilidades de accidn . 

Es sobre todo en el segundo volumen de Temps et Recit , donde nuestro filosofo 
muestra que, leyendo la gran literatura, el hombre es colocado frente a la tension entre el 
tiempo mortal y la etemidad, y que el reencuentra el sentido de la vida. 

El pensamiento de Ricoeur se une al de Bachelard con respecto a la complejificacion 
del cogito (La Philosophic du Non , Le Rationalisme Aplique, Le Materialisme Rationnel ), 
y con respecto a la importancia atribuida a la imaginacidn creadora y a la obra de arte. 

A esta critica de las ilusiones del sujeto le corresponde, al nivel del mundo social, la 
critica de las ideologfas y la busqueda de la utopia. La filosofia de Ricoeur, en cuanto 
meditacion y desciframiento de la accidn, desemboca en una etica, ampliamente estudiada, 
en Du Texte a l ’Action , y en Soi-meme comme un Autre; en efecto, para esta etica, la justicia, 
la tolerancia, la democracia, son temas importantes; dicho de otra manera, Ricoeur pone 
de relieve, en sus escritos, el lazo estrecho que existe entre la etica y la politica. 


43 id., p, 77. 

44 id., p. 105. 

45 id., p. 108. 

46 id., p. 77; p. 106. 

47 Id., ibid. 

48 id., pp. 11 2-1 13, Du Texte & T Action. Op. cit., p. 220 ss; Temps et Rich, vol II, passim . 

49 id. Riftexion Faite. Op, cit., p. 113; Soi-mime comme un Autre . Op. cit, p. 193 ss. 
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Los pueblos no-europeos afirman su identidad a pesar de la violencia colonialista 
antigua y de la del neocolonialismo actual, bajo sus diversas formas. Es con un tal «fondo» 
y no sobre el del «scr» quc cscribimos aquf. Sin otra finalidad que la de un «decir» y de 
un «vivir» libres, diremos esto que escuchamos, vemos y pensamos a partir de nuestro 
suelo latino-americano . 2 

Nos interesa pensar la cuestion de la relacion entrc los Europeos y los no-europeos. 
Con este hecho, nos proponenios desbrozar nuevos caminos del pensamicnto: para esto cs 
necesario que nos cncontremos sin tener que hacer canjes, ni comparaciones, sin relacion 
alguna. Proponemos tambien un simple «hablar juntos*. 

^Por que un «non-rapport»l Porque en el «rapport», el rapportare evoca sicmpre el 
llevar a (algun lugar), conducir, abastecer el beneficio de un capital, la ganancia. El aspecto 
de acumulacion material del rapportare se ilustra por el hecho de que desde la Edad 
Moderna adquirio en frances el sentido de «ganancia», de rendimiento de un capital 3 4 . 

En el non-rapport que proponemos, existe la idea de un no-permutable, no-beneficio, 
no hay ninguna “mercancia”. No hay nada para traer o ser llevado del uno al otro, europeo 
y no-europco; ninguna cuota (aporte) y ningun puerto a donde “aportar” mercancfas para 
ser canjeadas. 

Para quc ese non-rapport no se transforme en un mutismo cxtrano, aceptaremos, al 
limite, un relatus . Para que nuestro discurso sea eficaz, comenzaremos por la narracion dc 
ese real que somos, todos nosotros, no-curopcos y europeos, nosotros los que habitamos 
un mismo espacio en el Universo. Esto nos invita a todos a pronunciar nuestros discursos 
en plural, de manera que “hablemos juntos”. Esto no significa hablar uno despues del otro, 
ni en lugar del otro y sobretodo, no significa un decir «uni-versal». En nuestro relatus 
componemos versos autenticos, pcro en el «hablar» dc todos, el «decir» se convierte en 
un «verso-unico» . 


2 Traduccion del portugues realizada por Judith Rojas-Garcia, con la colaboracion de Liliam 
Carbajal. Revision de Hugo R. Mancilla Plantarosa, Becario de la CAPES-Brasil, y cursante 
del Doctorado en Sociologfaen la Univcrsidad de Pans I, Sorbonnc. Agradezco, muy especial- 
mente, a la Dra. Gloria M. Comesana-Santalices, docente e investigadora de la Universidad del 
Zulia (Maracaibo-Venezuela), la correccion final de este articulo. 

3 Originalmente este artfculo ha sido escrito en frances, por lo tanto no habia necesidad de hacer 
una diferencia entre «rapport» y «re!ation». El frances conservo las dos palabras originarias del 
latin (“rapportare” y “relatione”) para significar la «relacion». Como en espanol no existe la 
diferencia, mantendremos las palabras francesas «rapport» y «non-rapport» y traducircmos 
«relation» por relacion. El espanol conservo del latin el “apportare”: aportar, que entre otros 
significados tiene el de llevar, conducir, llegar a puerto; de alii trans-portar. El termino frances 
“rapport” indica entonces igualmente, por su origen en el latin “rapportare”, movimiento de 
trueque, de transporte. El termino «non-rapport» quiere marcar el rechazo del aporte, quc 
implicaria el recibimiento o incluso el trueque de mercancfas (extranjeras en nuestro puerto). 
Por «non-rapport>> queremos designar nuestra opcion por lo «no-permutab!e», «no-negociable» 
en nuestras relaciones. En lo que se refiere a la relacion (del latin “relatione”, “relatus”), esta 
design aria la cesacion de la dimension «reificante» o «cosificante» del “rapport”, inaugurando 
el relato, que puede establecer la relacion equitativa y de respeto entre realidades distintas. 

4 El «universal» aquf se toma como procedimiento caracteristico del eurocentrismo, como 
veremos. El universus (reunido en un todo) no es sino la forma discursiva y performativa del 
singularis, que se imponc, a partir de un centro dc poder, como el modelo - «unico» para todos 
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En esta exposicion conduciremos nuestras rcflexioncs hacia cl nun-rapport con la 
no-filosofi'a (obra de Francois Laruelle). El gran interes de cste pensamiento que se 
manifiesta en el suelo Europeo es su aperture, podemos hasta decir que la no-tilosotia 
tambien propone a su modo un non-rapport. 

Por nucstra parte, nosotros no queremos ya ningun rapport con la filosofia europea, 
(en un sentido a precisar). Igualmente, no se tratara de cstableccr un rapport con la 
no-filosoffa. Se abre otra via. Esta no es la via que transportara el uno al otro, pensamiento 
latinoamericano y no-filosoffa, sino la via del «escuchar» y del «hablar», sin que por esto 
se constituya un «dialogo» o un «intcrcambio». El respeto del otro viene del cscucharlo, 
en su identidad, sin las trampas de un pensamiento que quicre colocarse en el “lugar del 
otro. Aquf la identidad de cada uno es la condicion minima pare que este «hablar juntos» 
no degenere en un dialogo de apariencia democratica. Es a traves de esto que podremos 
descubrir, sin prejuicio, ni sumision, el valor de cada pensamiento extranjero. 

/. EL RAPPORT BAJO LA EGIDA DEL EUROCENTRISMO 

Es sorprendente ver la manera como la mayorfa de los pensadores europcos han 
considcrado a la America Latina. Esto va desde las declaracioncs comicas de algunos hasta 
los prcjuicios mas groseros de otros. Escuchemoslos. 

HEGEL 

Hegel no es el primero ni ciertamente el ultimo detractor del no-europeo. Sin 
embargo, Hegel, «como pocos filosofos de la historia, ha mostrado esta exclusion de los 
pueblos y de las cultures no-occidentales en funcion de la culture occidental . A decir 
verdad en el modelo hegeliano no hay ni siquiera un rapport. El prejuicio actua incluso 
antes de que el rapport empiece. Existe solamente un centra ocupado por el hombre 
europeo: el sentido. la escncia, la razdn, lo universal, lo historico. El rcsto no es sino 
periferia: no-europeo, no-sentido, incsencial, no-racional, no-historico. Hegel no figure 
solitario en el centra. Puedc scr que el no sea sino la manifestacion de un espiritu europeo, 
que persiste a traves del tiempo. 

En Hegel, encontramos algo asi como la formalizacion del Eurocentrismo. Hegel es 
una caricature, incluso un modelo de la suficiencia europea que fusiona, que da una forma 
a la suficiencia filosofica, la filosofia curopea como causa sui . ^ 

Del centra historico de una Historia que el hombre europeo ha inventado , emana la 
comprension de otros pueblos que han «llegado demasiado tem^rano o entrado muy tarde 
en una historia en donde cl europeo era el unico protagonista» . Ante esta, se otuscan el 


los «otros». La globalizacion o mundializacion siguc la nnsma logica. Con «verso-umco», 
nosotros queremos enfatizar un movimiento otro y no simplcmente contrario al proceso de 
«universalizacion» eurocentrista o de la economfa globalizante; y, simultaneamente, acentuar 
la importancia de guardar la pluralidad del/en el singular (singular*) que se reune para 
componer un «verso-unico» de liberacion, no-universal (unico-verso, universalizante del podcr 
centralizador). 

5 zea, Leopoldo. L’Amdrique Latine face a I’histoire. Trad. Jean A. Mazoyer ct Jean Martin. 
Lierre et Courricr. Paris, 1991 pp. 75-76. 

6 Ibid., pp. 53-80. 

7 Ibid., p. 79. 
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anacronismo de los Asiaticos, el future incierto de los Americanos y la no-historia dc los 
Africanos. Aquel que da Lecciones sobre la Filosofia de la Historia esta convencido dc la 
preeminencia europea sobre los otros pueblos, para exigir de los europeos: «detengamonos 
no solamente en lo que ha sido y en lo que sera, sino tambien en lo que es, y que es cterno: 
la razon. Y eso basta» . El da las razones de esta superioridad: Asia, es el pasado de Europa 
-eso que ha sido. America, pais del futuro -esto que no es aun- es vista como «el anexo 
que recoge el excedente de la poblacion dc Europa». Africa, a su vez, es el continente sin 
hi storm, «no forma parte del mundo historico»; ademas yace en su «estado de inconsciencia 
de sf» . Si es asi, ( *,por que no concluir que «cl unico rapport esencial que los negros hayan 
tenido o tengan aun con los europeos», continua Hegel, «es el del esclavi$mo»? 10 Por lo 
tanto, segun Hegel, Africa es aquello que no sera jamas. 

Solamente Europa sigue siendo siempre lo que ha sido, es y sera, porque es ella la 
que da Razon dc lo que ya no es; no es, y que no llegara a ser jamas. ; Y esto basta! 

Si el pensamiento de Hegel ha llcgado a ser anacronico incluso en Europa, haremos 
bien en seguir los cnmascaramientos y las metamorfosis del mismo espiritu eurocentrista. 

MARX-ENGELS 

No hay que hacerse ilusiones en cuanto a Marx y Engels. La depreciacion del 
no-europeo no ha terminado: «Asf como para Hegel, los pueblos no lograran alcanzar su 
libertad sino gracias a la toma de conciencia de los pueblos europeos, para Marx y Engels, 
los pueblos de la periferia no lograran la justicia que pondra fin a su explotacion sino gracias 
a la rcvolucion proletaria de Europa, del mundo occidental 1 *. Europa ofrecc el modelo 
de la liberacion: «cl movimiento liberador debera venir de Europa (...) solamente el exito 
de esta revolucion en cl piano europeo hara posible su realizacion en el resto de los pueblos 
de la Tierra, incluidos los pueblos barbaros» 12 . A1 resto del mundo, Engels osa decir: 

«j Alto! jUstedes deben ser tan pacientes como el proletariado europeo! Si este se libera, 
ustedes seran libres! Pero de aqui alia, nosotros no toleraremos que ustedes coloquen 
dificultades al proletariado en lucha» ‘. He aqui ahora el mesianismo eurocentrista. Esta 
manera de comprender a America Latina es llamada por Zea el «nuevo eurocentrismo» dc 
Marx y Engels, es decir «Europa como la posibilidad del socialismo» 14 . 

Para citar un ultimo cjemplo de la reaccion de estos dos teoricos con respecto a la 
victoria de los Estados Unidos sobre Mexico, en 1847: Engels dice que «en el interes de 
su propio^desarrollo, Mexico cstara de aqui en adclante bajo la tutela de los Estados 
Unidos» . Zea muestra tambien que «Frente a los reproches que Bakounin dirige a los 

8 Citado por Zea. Ibid., p. 77. 

9 Ibidem. 

10 Ibid., p. 78. 

11 Zea, Leopoido. Discours d outre Barbaric. Trad, del espanol por Clara Pa ?.. Lierre el Courrier 
Paris, 1991. p. 71. 

12 Ibidem. 

13 Jose Arico. Marx y America Latina. Alianza Editorial, Mexico. 1982. Citado nor Zea Ibid 

p.72. ” 

14 Zea, Leopoido. Discours d'outre Barbaric. Ed. cit., pp. 260-265. 

15 Mate rial es para la Historia de America Latina. Citado por Zea. Ibid., p. 262. 


Nosotros los No-Europeos. El pensamiento en America 
Latina v la No-Filosofla: lun non-rapport posible? 


45 


Estados Unidos despues de esta conquista, Engels reacciona en esos terminos: «<Es 
verdaderamente un crimen que la magnifica California haya sido arrancada a esos perezo- 
sos mexicanos que no sabi'an que hacer de esta, por los cnergicos yanquis que sabran 
hacerla producir? Todo lo contrario, esas pcquenas naciones impotentes deberian dar 
gracias a aquellos que, siguiendo las exigencias de la historia, los integran a un gran 
imperio, permitiendoles asi formar parte del futuro. Abandonadas a cllas mismas, queda- 
nan al margen de un tal futuro’» . 

Todos estos prejuicios que hacfan de Europa la unica via de acceso al nuevo 
humanismo y al soeialismo, a un mundo mas justo, atestiguan cuanto «administrados por 
la optica humanista fundada en la experiencia curopea, Marx y Engels no estaban en 
medida de comprender a esos hombres que, en sus realidades difercntcs, buscaban otras 
salidas distintas a las de Europa. Esos pucblcwno podi'an esperar que Europa se liberara 
de sus propios males para resolver los suyos» . 


HUSSERL 

Encontramos una nucva variacion del mismo eurocentrismo en la obra de Husserl, 
aquel que ha pucsto en evidencia el «privilegio de un sujeto trascendental propiamente 
europeo» . 

Husserl disipa sus prejuicios en la Krisis... Podemos citar algunos. Primcro, el 
privilcgio cientffico y filosofico de Europa: «ciencia y filosoffa en tanto que «realizacio- 
nes» teoricas universales, desinteresadas c infinitas, son greco-curopeas, y nada mas» . 
De allf la prerrogativa de la filosoffa europea de conservar «la funcion de una reflexion 
teorica, libre y universal, que engloba tambien todos los idcales y el ideal del todo» que 
debe regir y legislar sobre los otros pueblos: «Es verdad, en una humanidad europea sic!], 
que la filosoffa tenga que ejcrcer^su funcion como siendo la funcion arcontica [poder de 
legislar] de la humanidad entera» . 

Frente a esta enorme tarea de la filosoffa europca, lo que hacen los otros pueblos es 
totalmente otra cosa que la «pura Teoria», atributo de la ciencia greco-europea. Segun 
Husserl, las «filosoffas» orientals -entre comillas en su texto-, por ejemplo, no sobrepasan 
la manera «mftico-practica de considerar el mundo»*' . Demasiado lejos de la filosotia, 
estas siempre son solamente «gentes de oficios»‘“. 

Una segunda faceta del prejuicio es, esta vez, cultural. He aquf por que hemos dicho 
que el prejuicio filosofico viene siempre acompanado de un prejuicio de origen cultura . 


16 Ibidem. Cursivas mfas. 

17 Ibid., p. 264. 

18 Delcuze,G etGuatlari, F. Quest-ce que la philosophic? Minuil. Pans, 1991. p. 94. 

19 Cfr. los comcntarios dc Roger Paul Droit. L’oubli de l hide. Unc Anmesie Philosophique. PUF, 
Paris. 1984. pp. 202-205. 

90 Husserl E La Crise des Sciences Europeennes et la Phenomenologie Transcendentale . Trad, 
de G. Grand. Gallimard, Paris. 1976. pp. 370-371. A proposito de lo que Husserl ent.ende por 
Europa, vease sobre todo la pagina 352. 

21 Ibid., p. 363-365. 

22 Cf. los comentarios de Roger Paul Droit. Op. cit., p. 204. 
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Segun Husserl^ es en el scno dc Europa donde la humanidad esta verdaderamente «cn su 
casa» - Heunat . A causa de esta condition, las otras culturas son incitadas a europcizarse 
mas aun. Evidentemente lo contrario es imposiblc: «nosotros no nos indianizaremos (por 
ejemplo) jamas» . 

Es la infeliz distincion entre Menschenheit y Menschentum , lo que ha hecho posible 
tales consideraciones. ^Que significan estos terminos? Menschentum designa al hombre 
dc la comprension, cl que es capaz de dar sentido, cl de la humanidad significante, capaz 
de estar fcliz. Menschenheit significa la humanidad enumerativa o cn extension, cuantita- 
tiva . El primero es el europeo; el segundo el no-europco. Puesto que el segundo no es 
un sujeto del sentido, «la humanidad enumerativa (o cn extension) ( Menschenheit ) se 
subordina a la humanidad significante (Menschentum) 26 . 

En cl § 5 de la Krisis ... Husserl dice que «la razon es la esencia misma del 
Menschentum , en tanto que el une el sentido del hombre al sentido del mundo» 27 La razon 
da” humanidad al hombre. El hombre europeo es el unico que tiene una finalidad (un 
telos), que es capaz de dar sentido a la vida cultural 2 ^. Porque el es el unico que tiene un 
«telos innato», mientras que el chino y cl indio forman parte del «simple tipo antropologico 
empfrico» . 

No hay que olvidar que el indio, segun el texto de Husserl no es sino un “ejemplo” 
dc Menschenheit. Husserl es muy claro cuando dice que «nosotros no nos indianizaremos 
(por ejemplo) jamas». En el tema del olvido del indio se grava el ol vido de los otros pueblos, 
no-europeos. 

HEIDEGGER 

Hagamos una simple referenda a Heidegger, dejando a un lado las discusiones sobre 
su caso. Como minimizar el curocentrismo de Heidegger cuando este dice que «(...) es por 
eso que hemos puesto la cuestion hacia el ser en conexion con el destino dc Europa, en 
donde se encuentra decidido el destino del planeta (Erde), y hay que considerar aun que 
en el intenor de ese destino, para Europa misma, nuestro ser-ahf historico se revcla como 
el centro» . En que medida el decir de Heidegger es mas grave que el de Husserl, eso no 
nos toca analizarlo aqui . 


23 "Chez soi”, en la traduecion francesa. Cf. Roger Paul Droit Op. cit., p. 203. 

24 Droit, Roger Paul. Op. cit., p. 204. Husserl, E. Op. cit., pp. 353-354. 

25 Vid., Ricoeur, P. “Husserl et le sens de l’histoire”, in: A Vecolc de la Phenomenoloeie Vrin 
Paris. 1987. p. 39. 

26 Husserl, E. Op. cit., p. 21. 

27 Ricoeur, P. “Husserl et le sens de rhistoirc”, Art. cit., p.37. 

28 Ibid., pp. 39-40. 

29 Droit, R-P. Op. cit., p. 205. Husserl, E. Op. cit., p. 21. 

30 Hei <*egger, Martin. Introduction a la Metaphysique. Trad. Gilbert Kahn. Gallimard, Paris. 1967. 
p. 53. 

31 Un poco mas adelante (p.67) Heidegger llega a decir que la lengua griega es -tal como la lengua 
alcmana- desde el punto de vista de las posibilidades del pensar, la mas potente de todas y 
aquella que puede expresar mas la lengua del esptritu. De la filosof.'a griega pasamos al pensar 
el paso de lo uno a lo otro es fundamental, tal vez ese paso nos conduzca no a «caminos que no 
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EL EUROPANALISIS 

En cl contexto de esta discusion sobre el eurocentrismo haremos algunas observa- 
cioncs sobre el proyecto llamado de curopanalisis de Serge Valdinoci. El autor de Vers 
line Methode de I’europanalyse, en el mismo camino de Husserl, quiere de nuevo fundar 
la filosoffa. ^.Que podrfan cntonces significar expresiones desconcertantes y emgm&ticas 
talcs como: «Europa es un a priori cultural», «Solamente Europa es filosofiea», la filosoffa 
es el «movit europeo» fressort europeen], «su infracstructura»?" ^Existe alguna cosa 
excluycnte o una nueva propuesta de igualdad entre los pueblos ? Ahora bien, si se trata de 
esta ultima posibilidad, £ por que seguir considerando tales proycctos? 

Segun el autor, si la filosoffa constituyc el «a priori» de lo eurojreo, cntonces las 
«otras culturas, sobre el plancta, no son filosoficas en cl sentido radical» . Entonces, f,que 
queda para los otros pueblos? Las otras culturas tienen sus propios a priori culturales, Los 
a priori de cstas culturas no caen bajo el imperio del «a priori» filosofico europeo. Si el 
imperialismo europeo es tan fuerte como sc crec' , no transforma cl a priori de las «otras 
culturas», no-europeas^. Pues esas culturas tienen ya sus moviles culturales que juegan 
el mismo rol que el de la filosoffa europea. Ademas, hay una estructuracion comun que 
esta fuera de la cultura, que el autor llama de «lo real» 

Y si esto es asf, ^,por que sustentar que en todas las culturas existe algo que 
desempena el papel de la filosoffa? ^Por que reservar para Europa la exclusividad de lo 
«filosofico» y al mismo tiempo afirmar una actividad correspondiente a este en otros 
lugares? Conservando esta actividad, <,no se mantiene el privilegio filosofico de Europa? 
( -Ko hace de la filosofia europea (iplconasmo!) cl modelo que permitira reconoccr en el 
«a priori» de otros pueblos alguna cosa que desempene cl mismo papel que es propio de 
la filosoffa europeal Si no, ^como saber que aquello que sc hace en otros lugares no es 
algo completamentc diferente, «no-filosofico», fuera-de-la-filosoffa, porque «fuera» de 
todo modelo o del modelar europeo? 

Hay otro aspecto mencionado por S. Valdinoci. Estc reconocc que el modelo 
filosofico europeo tiene una cierta tendencia a ser exportado, de la misma manera que se 
hace con las mercancfas y las ideas polfticas' . Es curioso que el autor no dice ni una 
palabra sobre la importacion europea del pensamiento de otros pueblos. Tenemos aquf un 
problema de mercancfa filosofica. Si los «tftulos» no europcos y no-dominadores no son 
«vendibles» en Europa, es ciertamente, porque estos estan siempre «en baja» en este 
mercado. 


llevan a ningun lugar» sino a «caminos que llevan siempre al mismo lugar»; sendas circulares 
que nunca abandonaran el «cspfritu» del cenlro...o la posicion «central» del «pueblo mctafi'si- 
eo»- Cf. lodo el tenor de la terminologfa del primer capitulo de Introduction d la Metaphysique 
(Ed, cit.) Nosotros tenemos aqui una eonviccion «ontoldgiea» mordaz. 

32 Valdinoci, Serge, Vers line Methode de I'europanalyse . Harmattan, Paris. 1995. p. 5. 

33 Ibidem . 

34 Vid., infra: Seecion III. «En direccion hacia un non-rapport: La Geofilosofia». 

35 Valdinoci, Serge. Vers line Methode de I'europanalyse. Ed. cit., p. 6. 

36 Ibidem. 

37 Ibid p. 5. 
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En compensation, para aquellos que quieren rccibir los «paquetes filosoficos euro- 
peos», es nccesario que sepan que esos paquetes no les seran entrcgados cn forma de 
materia bruta. Los productos filosoficos europeos ya han sido sometidos a todas las 
innovaciones y beneficios de la tecnologia (para utilizar una cxpresion frecuente en F. 
Laruelle) filosofica europea. Filosoffa pret-a-porter...cn otros continentes: fenomeno 
unico de Europa. 

A si, podrfamos preguntar, despues de tanto «zigzag» metodologico 38 , ^que gana- 
mos cn relation a Husserl? Evidentemente, S. Valdinoci no dice lo mismo que Husserl. 
Sentimos la intencionalidad democratica del primero. No obstante, nos deja perplejos por 
su intention de mantener juntos, ;por un lado, un proyecto democratico relativo al hombre 
y al pensamiento y, por el otro, un proposito singular de refundacion de la filosoffa! ;E1 
«real-hombre>r , las cuestiones relativas a lo «real y al pcnsamicnto» y a la analectica 40 , 
habrian podido ofrecer otros proyectos! 

LA POSTURA EUROPEA 

Parcce que todo esto que venimos de escuchar a traves de estos argumentos tfpicos, 
resulta simplemente de una postura europea . Para no emitir un juicio, dejemos la palabra 
a un frances, Jean-Fran^ois Lyotard. Este coloca el pensamiento frances frente al pensa¬ 
miento norteamericano: 


(...) Nos proponemos con ello entrar en la discusion americana. Y tal vez en la 
discusion simplemente, que se prosigue hace dos decadas en cl seno de toda la 
comunidad intelectual occidental. El 'pensamiento frances’ esta presente en esta 
discusion, pero estos debates parecen casi totalmente ausentes del pensamiento 
de los franceses. Serfa importante, y es diffcil, analizar los motivos de la resisten- 
cia francesa a la discusion internacional. Se dirfa que las proposiciones de 
pensamiento que nos vienen de fuera pareccn (cuando ellas nos alcanzan, quiero 
decir: cuando a fuerza de traducciones y de presentaciones, llegan a penetrar en 
el interior de Francia), nos parecen ya sea desprovistas de intercs por ellas mismas, 
ya sea responder a cuestiones ya pensadas por nosotros, o insuficientemente 
elaboradas, o, en fin, mal enmarcadas. Yo creo que nosotros pensamos sincera- 
mente que las verdaderas cuestiones no estan sujetas a la argumentation, y que 
solamentc la escritura puede acogerlas» 41 . 

Citation bastante larga, pero necesaria para evidenciar una postura mas que francesa 
y propiamente europea. Una vez hechas las restricciones nccesarias a afirmaciones tan 
generalizantes, infelizmente, esto no cambia mucho la postura o el espiritu filosofico 


38 Ibid., p. 296 ss 

39 Ibid., p. 260 ss 

40 Ibid p. 303 . 

41 Lyotard, Jcan-Fran^ois. Prcfacio “Aller et Retour”, in: Rajchman John et West Cornel (Dir). 
La Pensee Americaine Contemporaine. PUF, Paris. 1991. p. 14. 



Nosotros los No-Europeos. El pensamiento en America 
Latina y la No-Filosofia: ; t un non-rapport posible? 


49 


europeo. Desde nuestro punto de vista, una postura causa sui , de la suficiencia filosofica 
de la cual habla la no-filosofia, cs la version teorica de esta postura cultural. 

La misma postura de aquel que en el extranjero (no-europeo) no es capaz de superar 
la actitud del viajero que parte de su pais y se contenta con transportar su yo 

LA FILOSOFIA CAUSA SUI - LA IGNORANCIA DE LOS OTROS 

A exception del exotismo iatino-amcricano (y de otros continentes no-europeos y 
no-dominadorcs), por lo tanto, su aspecto cultural, ^que puede intercsar a los curopeos, de 
una mancra general? Es poco probable que manteniendo esta postura de la cual hablan 
Lyotard y Deleuze, los curopeos puedan interesarse en el pensamiento latino-americano. 
Este es el momento en que la suficiencia filosofica encuentra la de la cultura. Razon por 
la cual la filosofia no cs ni el producto (su superestructura) ni la generadora (idealismo) 
de la cultura. Entre ellas existcn acuerdos, compromises : las dos, cultura y filosofia, 
hicieron una misma promesa, ellas prometieron las mismas cosas, a saber, mirar con el 
mismo desprecio lo que no es europeo. 

A1 lado de este mirar desdenoso y de su amnesia, hay la ignoratlcia de lo que sucede 
en otra parte. Como lo ha observado bien Alain Guy, en el Prefacio a Discours d outre 
Barbaric de L. Zea: 

«La filosofia ibcro-americana es aun muy poco conocida por el publico de lengua 
francesa, que, bajo el efccto de un eurocentrismo mas o mcnos subconsciente, 
hasta hoy, solo se ha interesado en el folclorc y en los problemas estrictamente 
economicos de America Latina, ignorando totalmente la contribucion original 
de las diversas corrientes de pensamiento de las veinte republicas de la America 
Central y Meridional (...)» 43 

El no-europeo debe ser mantenido alejado. Portugal y Espafia, que no respetaron ese 
principio, continua A. Guy, «fueron relegados, a partir del Renacintiento y sobretodo de 
1648 (aho en que fue consumada la decadcncia), a un casi-ghetto» . Entre las razones 
senaladas por Alain Guy existe una que es muy caracteristica de la postura europea de la 
cual hablamos. Francia, Inglatcrra, Holanda y mas tarde los Estados Unidos, culparon a 
Portugal y a Espana. Estos «practicaron alegremente el mestizaje del Nuevo Mundo, en 
vcz de conservarse puros de toda ‘contamination’ racial, segun el ejemplo de los Estados 
Unidos, segregacionistas y destructores de indios» . 


42 Deleuze, G. et Parnet, C. Dialogues . Flammarion, Paris. 1996. p. 48. 

43 Zea, L. Discours d'outre Barbaric. Ed. eit., p. 317. 

44 Ibid p. 323. 

45 Ibid., p. 324. 
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//. LA SITUACION LATINO-AMERICANA: EL RAPPORT CON EUROPA Y SVS 
DIFERENCIASINTRA-MUROS 

Lo que faltaba a la postura europca dcscrita por Lyotard y Deleuze. a saber, la 
apertura a pensamientos extranjeros, superabunda cn la postura latino-americana. Quizas 
tal recibimiento de lo diferente sea comun a todos los pai'ses de los continentes menos 
favorecidos, que se abren en exceso -incomodando a aquellos que quieren un pensamiento 
mas «situado». De todas maneras, America Latina esta marcada por una postura pluralista 
y de apertura. Lo que le ha permitido adoptar diversas actitudes con respecto al pensamien¬ 
to extranjero, sobre todo al pensamiento europeo. Por ejemplo, al lado de una cfervescente 
actividad de asimilacion y de difusion de otros pensamientos, hay aquellos que insisten en 
afirmar la identidad latino-americana 46 . En los dos casos, la filosofia europea ha sido la 
interlocutora privilegiada . En cuanto a csto, queremos senalar de antemano lo siguiente: 
un juicio prematuro, de tipo moralista (que separana la cizafia del trigo) dejarfa de ver en 
la apertura y la pluralidad latino-americanas, su riqueza y sus posibilidades. Esto succde 
al adoptar, sobre todo, dos actitudes: primeramente, al ver en la difusion de los pensamien¬ 
tos extranjeros la pura practica repetitiva de la dominacion; y, en segundo lugar, al 
identificar las filosofias de la liberacion con pensamientos simplemente «ideologicos». 
Ademas, existe una actividad continua en America Latina que intenta superar las dificul- 
tades elementales de la divulgacion filosofica. Esto fue bien comunicado por Monica 
Jaramillo-Mahut en su Discurso en la Unesco, el 17 de Diciembre de 1996. El problema 
de nuestras relaciones intra-muros va mas alia de la difusion y de la tematica de la 
liberacion. Ya sabemos muy bien que la difusion es fundamental para la propia liberacion. 
A si, el punto decisivo de esta cuestion concierne, de prefcrencia, a un purismo que puede 
apoderarse tanto de la difusion como de la liberacion. La pura difusion olvida el suelo 
latino-americano y condena toda identidad latino-americana en bencficio de un universa- 
lismo abstracto; el purismo en la liberacion quiere, sin importar el precio, anticipar un 
juicio de naturaleza politiquera. El fondo moralista de estas dos posturas extremistas cs 
mucho mas evidente que sus consecuencias. 

FILOSOFIA PURA 

En el pluralism© latino-americano, observamos una postura filosofica «pura». Pen¬ 
samiento desinteresado, a la medida de la Teoria greco-europea de la cual hablaba Husserl. 
Se trata de una filosofia universal, que Europa tomo prestada a los griegos, los no europeos 
a los europeos y asf sucesivamente. No existe aquf ningun movimiento nomada, al 
contrario, hay evidencia de un eomercio. Postura muy conocida, no es neccsario decir 
mucho sobre e 11 a: los planes, los salarios, los recursos financieros, los presupuestos, etc. 
en los diferentes paises, no son sino la variacion local de una practica universal. En este 


46 Cfr. Marcondes Cesar, Constanta. A Filosoffa na America Latina. Paulinas. Sao Paulo, Paulinas 
1988. 

47 Es verdad, los EUA tienen tambien su polftica de «exportacion» con America Latina. Sin 
embargo, los EUA no son llamados aquf no-europeos, por dos razones: primero, porque 
no-europeo en este texto implica ser no-dominador. En segundo lugar porque, nos parecc que 
la diferencia en la forma de la «actividad cxportadora», no altera cl fondo imperialista que 
caracteriza a los dos, Europa y los EUA. 
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caso preeisamcnte, S. Valdinoci ticnc razon cuando dice que se trata de una filosoffa 
«pret-a-porter»... empleadora de los infatigables «trabajadores del texto», «archivistas» . 

Es neccsario hacer una observation: en lugar de pensar en un comercio favorecido 
por la flaqueza local que supervaloriza los productos importados, seria mejor ver ahi 
rapports muy particulares. Estos rapports resultarfan de un compromiso a escala mundial, 
establecido entre una cultura de exploracion y un pensamiento «a su medida». En lugar de 
modificar el a priori de otras culturas, este pensamiento establece un compromiso antes 
de que el a priori se transforme en una cuestion para el pensamiento del filosofo. 

LA FILOSOFIA DE LA LIBERACION 

Dejando el purismo moral-economico-filosofico, encontramos la Filosoffa de la 
liberacion, de los anos 60-70. Falta a esta toda la «asepsia, desinfeccion y !impieza» que 
distingue al «autentico discurso filosofico» 49 . Motivo por el cual muchos vieron en la 
Filosoffa de la liberacion una simple reaccion (en el sentido nietzscheano de rcsentimiento) 
a la filosoffa pura. 

Segun Enrique Dussel, «el homo homini lupus es la definition real, es decir, polftica, 
del ego cogito y de la filosoffa europea moderna y eontemporanea» . La Filosoffa europea 
serfa la expresion ontologica de la ideologfa de la clase burguesa. Completamente volcada 
hacia sf misma, esta filosoffa no lle^arfa a desembarazarse de las contaminaciones 
ideologicas de las clases hegemonicas' . 

En la Filosoffa de la liberacion este «de la» significa, primeramente, la prioridad 
dada a la tematica de la praxis de la liberacion del oprimido. En segundo lugar, la liberacion 
filosofica de la ingenuidad de su autonomfa absoluta como teorfa . 

La Filosoffa de la liberacion es la critica de la opresion y el esclarecimiento de la 
praxis de liberacion. Tal como ella surgio en America Latina, no debemos pensarla como 
una alternativa al marxismo. Si fuera asf, ella se reducirfa a una filosoffa del populismo y 
no propondrfa sino una liberacion nacional, subrepticiamente sometida a una burguesfa 
interna'^. El criterio de verdad de la Filosoffa de la liberacion es la liberacion del 
oprimido 54 . Esta filosoffa no se define como una opcion teorica, sino mas bien, practico- 
polftica. Es por esto que ella pcrmite una pluralidad teorico-filosofica, a partir de una 
unidad practica 55 . 


48 Larucllc, Francois. “Programa”, in: Laruelle, Francois (Dir). Decision Philosophique . Osiris N° 
1. Paris, 1987. pp.5-43. 

49 Zea, Leopoldo. La Filosofia como Compromiso de Liberacion . Biblioteea Ayacucho, Caracas. 
1991. p. 384. 

50 Dussel, Enrique. Filosofia da liberta^do na America Latina . Trad, de Luiz Joao Gaio, Sao 
Paulo-Piracicaba, Loyola-Unimep. s.d.c. 1980. p. 15. 

51 Ibid., pp. 140; 246. 

52 Ibid., p. 247. 

53 Ibid., pp. 215; 225-238. 

54 Ibid., p. 216. 

55 Ibid., p. 217. 
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A partir de esto, la filosofia quc no hacc sino comcntar textos clasicos o temas 
filosoficos europeos, es filosofia de la dominacion. Ella lo es no^or causa de las categorias 
cmpleadas, sino sobre todo, por el uso que se hace de las mismas . Ella es tambien filosofia 
dc la dominacion, porque no se ocupa de los temas de los que deberia tratar y porque 
critica a aquellos que lo hacen. 

Frente a esta filosofia purista de la dominacion, la Filosofia de la liberacion de 
Dussel, por ejemplo, hace uso del metodo «analectico», a traves del cual el hecho real 
humano (todo hombre, todo grupo o pueblo) se situa siempre mas alia (ano) del horizonte 
de la totalidad. En la analectica, la teoria no es suficicntc, micntras quc, cn la cicncia y en 
lo especulativo, la teona es el constituyente esencial. En la analectica, la praxis es la 
constituyente primordial . 

Asi, afirmar la «exterioridad» pcrmitiria realizar lo imposible a los ojos del sistema: 
salir de la totalidad. Esto es, cfcctuar lo nuevo, lo imprevisible para la totalidad. He ahf la 
libertad incondicionada, revolucionaria e innovadora, que hace posible ese paso «mas 
alla». Comprender, por tanto, lo otro en su cultura analogica, es afirmar la heterogeneidad 
de este otro, del «cara-a-cara» en el ethos de la liberacion 58 . Tal condicion del cara-a-cara 
descentra la perspectiva del «yo-nosotros». 

Desde nuestro punto de vista, es preciso acreditar que otras perspectivas fueron 
descentradas tambien en el sentido mas concreto de la palabra. En la Filosofia de la 
liberacion, los viejos terminos de la filosofia europea (tales como utopfa, hombre, sobera- 
nia, justicia) son empleados segun otros paradigmas distintos de los utilizados por esta 
ultima. Este hecho es diffcil de comprender, si nos quedamos limitados a una diferencia 
en el interior de la propia Europa. Tal vez, cn lugar de una «difference» seria preferible un 
no. Se trata de un «no» que no es negativo, ni negador. A1 contrario, el «no» dice otras 
cosas que no son dichas por la filosofia europea. Es en este caso que el «no» de la 
no-filosofia va al encuentro del «no» implicito, cuando no esta explicito en la Filosofia de 
la liberacion latino-americana. 

LAS VANGUARDIAS FILOSOFICAS 

El reconocimiento de la necesidad y de la urgencia de elaborar nuevas categorias a 
partir de un real que no seria el de la filosofia occidental curopea es relativamente reciente. 
Durante los tres primeros siglos que siguieron al «descubrimiento», predomina la Esco- 
lastica portuguesa y espanola. Despues vendran notablemente las influences de la Ilustra- 
cion, del Positivismo . 

Antes de que se inicie una reflexion mas sistematica a partir (y no simplemente 
sobre) la miseria, lo que fue inaugurado como la Filosofia de la liberacion, algunos 
pensadores se levantaron para intentar pensar de otra manera diferente, no-europea. Segun 


56 Ibid., p. 218. 

57 Ibid., pp. 163-164. 

58 Dussel, Enrique. Metodo para uma Filosofia da liberta^ao . Trad, de Jandir J. Zanotelli. Loyola, 
Sao Paulo, 1986. p. 198. 

59 Schelkskorn, Hams. “Discurso e Liberta^ao: Coordcna^ao Critica entre dois Projetos de uma 
Etica”. (Trad, de Amos Nascimenio. Sitnposio . Aste, Vol.8 (2). Ano: XXVIII. N° 38, Julho. Sao 
Paulo, 1995. pp. 162-176. 
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Dussel, los antecedentes de la Filosofia de la liberacion remontan a Bartolome de las Casas 
(1484-1556). Las Casas condenaba la extirpacion de otros pueblos (perifericos) por los 
colonizadores europeos. Y el lo hizo antes de que la filosofia de los europeos tuviera su 
forma moderna 60 . 

Es verdad que los movimientos vanguardistas que aparecieron despues de la Esco- 
lastica latino-americana siempre tuvieron grandes dificultadcs para liberarse de la domi- 
nacion del eurocentrismo . 

Entrctanto, cs necesario tomar las tentativas innovadoras en un sentido preferencial- 
mente positivo. Por ejemplo, la «seleeeion» (por oposicion a la «imitacion» de la Filosofia 
europea) 62 , propuesta por cl argentino Juan Bautista Alberdi (1810-84) sugeria lo siguien- 
te: seleccionar a fin de poder negar aquello que, en la filosofia curopea, no convenia a la 
realidad latino-americana 62 . Podemos citar tambien al peruano Jose Carlos Nlariategui 
(1894-1930), que intentaba aplicar a su manera el marxismo en America Latina 0 . 

A pesar de sus probables limitaciones y debilidades, la vanguardia filosofica en 
America Latina tuvo el merito de producir lo que podriamos llamar “talleres de trabajo”. 
En relacion a la tecnologia de la filosofia universal y universalizantc, estos trabajos 
rcsultaban de actividades marinates . Por ejemplo, Zea dice que algunos filosofos operaron 
una torsion en relacion - ^no convendrfa decir sobrel - con las filosofias europeas ‘. Estos 
usos del pensamiento latino-americano con respecto a las categorfas de la filosofia europea, 
ya dcsignaban una voluntad de liberase de la violencia metafisica de la cultura dominante 
europea. 

Puede ser completamente justificable criticar las tentativas timidas, por demas 
limitadas o incluso de ver en Zca, por ejemplo, una ingenuidad que no cuestiona la esencia 
del logos dominante 66 . Sin embargo, es interesante acoger esas tentativas en lo que tienen 
de liberadoras, a saber, el caracter pldstico de sus actividades en lo que se refiere a la 
mercancfa filosofica europea. Es por ahf por donde podriamos avanzar, cuestionando 
nuestra propia posicion actual. 


60 Cf. Marcondes Cesar Constanta: A Filosofia na America Latina Ed. cit., igualmente: A. Guy: 
Panorama de la Philosophie Ibero-americaine. Du Siecle XVle a nos Jours. Patino, Geneve, 
1989. (Esta obra del Dr. A. Guy aparecera proximamente prologada y traducida al castellano 
(Ediciones LUZ-ULA), por la Dra. Gloria M. Comesana-Santalices de la Universidad el Zulia 
(Maracaibo-Venezuela). 

61 Dussel, Enrique. Filosofia da Liberta^do en America Latina. Ed. cit., p. 15. 

62 Cf. De Kobila, Esther Diaz. ‘‘Philosopher en Argentine: La defense de la vie comme program¬ 
me”, in Laruclle, Fragois (Dir). Decision Philosophique. Ed. oil., pp. 7-20. Mansilla, Hugo 
Felipe. “Ensayfstica Latinoamericana e Identidad Colectiva”, Dtssens. Tubingen, N° 2, 1996. 

pp. 1-16. 

63 Guy, Alain. Op. cit., pp. 59-60. 

64 Zea, Leopoldo. La Filosofia como Compromise de Liberacion. Ed. cit., p.288. 

65 Guy, Alain. Op. cit., pp. 183-185. 

66 Zea, Leopoldo. La Filosofia como Compromise de Liberacion. Ed. cit., p.267. 
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III. EN DIRECCION HACIA UN NON-RAPPORT: LA GEO-FILOSOFIA 

Felizmente, el eurocentrismo no es la unica caractcrfstica del pensamiento europeo. 
Existen tambien sus devenires , venir a ser, nomadismos. Con Deleuze y Guattari, por 
cjemplo, otra perspectiva se abre. La inmovilidad de una fundacion europea pierde su 
razon. La actividad inmobiliaria de capitalizar aun de manera mas fuertc el comercio 
europeo, es desplazada por una actividad de destcrritorializacion, propia del movimiento 
de los nomadas. Los proyectos de fundacion dan lugar a paseos, a terminos medios (des 
milieux) jamas apuntosfijos. Tampoco hay historiadores quc puedan prever los movimien- 
tos del recorrido de los nomadas. 

En Deleuze, podemos hablar de filosoffa que no es ya filosoffa europca, pucs el 
«plano de inmanencia» democratiza el pensamiento: concepto y piano. ^Como negarlos, 
concepto y piano, para aquellos que no son europeos? Los proyectos de fundacion son 
superados. La exclusividad del campo europeo ya no es necesaria. El rcconocimicnto dc 
lo pre-filosofico (que no es de forma alguna lo filosofico) es suficiente para crear conceptos 
-estos tambien filosoficos. La destcrritorializacion y la reterritorializacion en el llegar-a-ser 
sacuden las bases de las suntuosas fundaciones de la filosofia europea. 

El deseo europeo del centro hace del capitalismo su «plano de imanencia». Este es 
el piano por excelencia del proyecto de europeizacion del mundo, «una incitacion a 
europeizarse siempre mas» . Frente a la inmovilidad del piano de dominacion, el llegar- 
a-ser hace mover. En este llegar-a-ser, en el huir, para Deleuze, se produce lo real, se crea 
la vida, se encuentra un arma . Por ahf se puede considerar una senal del non-rapport , el 
mantenimiento del relatus , del hablar juntos. Esta referenda a Deleuze nos permite 
proseguir poniendo de relieve otras posibilidades que no estanan bajo la egida del 
eurocentrismo. Guardemos la bcllcza del pensamiento de Deleuze y sus intuiciones 
topologicas y avancemos aun mas 69 . 

LA NECESIDAD DE FILOSOFIA 

Este paso mas, en direccion a un non-rapport , sera posible cuando coloquemos frente 
a frente un pensamiento de tipo liberador y la «no-filosoffa». Inmediatamente surge el 
problema del «no». No tenemos nccesidad de filosoffa en America Latina? ^No es verdad 
que todos aquellos que defendieron un pensamiento liberador en America Latina, fucron 
perseguidos por causa de una filosoffa, esta tambien liberadora? 70 . Durante el perfodo de 
la represion militar, es la filosoffa la que fue expulsada de ciertos niveles de ensehanza. 
I Por que, entonces, una «no-filosoffa»? Y, entretanto, veremos, quc hay mucha semejanza 
entre una filosoffa de tipo liberador y la «no-filosoffa». 

Primeramente, en lo que rcspecta a la «caza a la filosoffa», reconozcamos que no se 
trataba, en este caso, de rechazo «de la» filosoffa. Ya sabemos como una determinada 
filosoffa puede estar comprometida con totalitarismos y despotismos. Asf en el caso preciso 
de algunos pafses de America Latina, se trataba de rechazar y perseguir «una» filosoffa 


67 Mansilla, Hugo Felipe. “Ensayfstica latinoamericana e identidad colectiva”, Art. cit., pp. 6-7. 

68 Deleuze, G. ct Guattari, F. Qu'est-ce que la Philosophic . Ed. cit., p. 94. 

69 Deleuze, Gilles ct Parnet, Claire. Dialogues. Ed. cit., p. 60. 

70 Cfr. las obras de Dussel, que trazan la historia de la Filosoffa de la Liberacion. 
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que negaba, a su vez, el filosofar «dominantc» cn la ensenanza. Filosofar que reprimfa la 
libertad. Ahora bien, pensar sin las presiones de la filosofia dominante era uno de los 
objetivos y condition para la Filosofia dc la liberation. 

Se sintio por un momento el deseo dc rcchazar complctamente la filosoffa^europea 
- actitud bastante europea, diria F. Laruelle. Se pretendio hasta empezar de cero . Para 
martar un gcsto latino-americano, que habria aprendido bastante de su relation historica 
ton la filosofia europea, deberiamos pensar en una aproximacion estrategica: mantener la 
apertura del pensamiento, retibir el eurocentrismo (recibiendo la filosofia europea), para 
examinar sus mecanismos de domination, su argumentation, sus encadenamientos, olvi- 
dos, compromises. No debemos olvidar, sin duda, sus rebeliones, asf como su espfritu 
creativo e inventivo. En fin, para nosotros, no-europeos, conoter la filosofia europea (y su 
eurocentrismo), es hacer un estudio genealogico de nuestra domination. Por esto, estu- 
diarla es un gcsto politico, en el sentido profundo de la palabra. 

LA “NO-FILOSOFIA” 

Viendo las consideraciones que acabamos de hacer, el «no» de la «no-filosoffa» 
puede bien apareter como algo «positivo». Sobre todo para nosotros, no-europeos. El 
«papel» que la no-filosoffa desempeha en el interior mismo de Europa dara razon a lo que 
afirmamos. Si colocamos tara a cara, al eurocentrismo y a la «no-filosoffa», esta implica 
una «des-europeizacion» muy singular -sin caer en el movimiento nomada de Deleuze. 

La no-filosoffa es algo distinto de un pensamiento gcografico del devenir. Eviden- 
temente, en lo que se refierc al eurocentrismo, la no-filosoffa debe ser considerada como 
a-topoldgica. Como tal, permite su insercion en el non-rapport. De allf su similitud con 
un pensamiento de tipo liberador no-europeo, del cual la Filosofia de la liberation no serfa 
sino una manifestation particular. 

^Que es un pensamiento liberador? Sabemos que no es nada facil responder a esta 
pregunta, mientras que los actos dc liberacion hablan por si mismos. Un pensamiento 
liberador estarfa acompanado de ciertos gestos de liberacion y se diria a partir de sus actos. 
En nuestra perspectiva no-europea serfa un pensamiento que: a) no quierc ya mantener un 
rapport con las expresiones mas o menos disimuladas de eurocentrismo y de neocolonia- 
lismo; b) procura establecer condiciones mfnimas de una identidad mas radical que las de 
las naciones y pueblos; c) no sc reduce a un comentario de la tilosoffa europea; d) toma al 
hombre como su punto de partida, sin repetir con ello los humanismos europeos y sus 
vicios; c) en fin, un pensamiento que comienza a manifestarse poco a poco en los 
«espacios» no-europeo y no-dominador. 

Asf, no sera a partir de un nuevo rapport entre America Latina y la no-filosoffa como 
encontraremos todo el valor de esta. Aquf reside lo mas importante de aquello que 
queremos comunicar con este texto, en lo que respecta a nuestra relation con la no-filoso¬ 
ffa. No hay ningun rapport entre el pensamiento en America Latina y la no-filosoffa. Con 
esto queremos decir que la no-filosoffa no perderfa su importancia, sino que al contrario, 
evidcnciaria aun mas su contribution actual, si y solamentc si no sc estableciese ningun 
rapport entre ella y el pensamiento liberador latino-americano. 


71 Zea, Leopoldo. La Filosofia como Compromiso de Liberacion. Ed. cit., p. 291. 
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Dc Kobila ya ha puesto en evidencia la importancia de la no-filosoffa. Ella mostro 
con fuertes argumentos en que sentido la no-filosoffa se une a la «defensa de la vida» en 
America Latina 7 ". 

Para De Kobila, la no-filosoffa es importante porque ayuda a pensar que la cuestion 
de un «pensamiento situado», como la que caracteriza a la Filosofia de la liberacion, 
proviene de un problema mas profundo que el simple rapport geografico entre los pueblos. 
La no-filosoffa sacude la confianza excesiva con respecto a la filosofia. Es dccir, que el 
«pensamiento situado» deberfa buscar las razones de la logica que sustenta todas las 
empresas filosoficas, supcrando las denuncias polfticas. No debemos contentarnos con una 
crftiea al pensamiento europeo a partir de un «pensamiento situado», incluso, si cste 
denuncia la complicidad del pensamiento europeo con la dominacion imperialista. La 
filosofia latino-americana no alcanzara sus propios objetivos hasta que reconozca «una 
voluntad de dominacion» en cl filosofar, a saber, «filosofar es dominant. De alii la tarea 
fundamental planteada al pensamiento latino-americano que es «la dc redefinir la filosofia, 
romper su aparato categorial, volver a poner el filosofar ‘en su lu^ar’; tal como lo real, -los 
pueblos y los individuos que los constituycn- puede dcfinirla>> . 

Para realizar tal tarea De Kobila encuentra la no-filosoffa. Segun ella, es necesario 
elaborar «una lectura atenta de los discursos hcrcticos que pueden servirnos dc punto de 
partida» . La no-filosoffa serfa por lo tanto un «paso obligatorio -para pensar (...) las 
multitudes solitarias y dispersas de nuestro continente». 76 Sin duda, continua la autora, 
«no sc trata exactamente de poner a prueba esos discursos, y otros posibles, en nuestra 
realidad, ni de ‘adaptarlos’ a ella. Es justamente lo contrario, se trata de anadir nuestro 
rasgo, a partir de nuestra realidad y dc nucstras nccesidades, a esc movimiento dc ideas 
hereticas y libertarias (...)». 

Llevando un poco mas adclantc los argumentos de la filosofa argentina y en cl 
movimiento de su pensamiento, determinaremos mejor su manera de pensar la relacion 
con la no-filosoffa. No se trata aquf de una crftica ( ^para que nos sirven las criticas, si no 
para repetir de manera aburrida lo que otros han dicho, desviandonos de lo escncial?). 
Insistiendo en la cuestion planteada por De Kobila, preguntaremos lo siguiente: ^esta 
manera de ver nuestra relacion con la no-filosoffa no deja intervenir un resto de rapport ? 
En otras palabras, si conseguimos encontrar una posibilidad de utilizar la no-filosoffa en 
America Latina, ^no se convertirfa esta en una nueva filosofia? Nos parece que con ello 
plateamos de nuevo un «rapport» entre nosotros. 

Desde nuestro punto de vista, serfa mejor dejar de pensar sobre «lo que» la 
no-filosoffa puede «aportamos» a nosotros, los latino-americanos. ^No serfa mas bien 
escuchando lo que la no-filosoffa nos dice en Europa como encontrarfamos los medios 
para que se manifieste su importancia para nosotros, no-europeos ? 


72 De Kobila, Esther Diaz. “Philosopher en Argentine: La defense de la vie comme programme”, 
Art. cit. 

73 Ibid., p. 13. 

74 Ibid., p. 14. 

75 Ibid., p. 19. Cursivas mfas. 

76 Ibidem . 

77 Ibidem. 
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^,Que dice la no-filosoffa? No entraremos cn la discusion sobre sus terminos 
fundamentals. Aquf nos limitaremos solamente a un aspecto, sin embargo decisivo. 
Diremos que nosotros, no-europeos, comenzamos a escucharla a partir del momento en 
que elabora el Principio de la Filosofia Suficiente. 

Es sobre todo en Europa donde la no-filosoffa encuentra sus peores adversaries, al 
hacer aparecer la fe filosofica, que administra desde el interior mismo de la filosofia, la 
pretension a una suficiencia filosofica y europea: «La filosofia es suficiente para todo y 
para ella misma, ella es la experiencia absoluta del pensamiento» . La caracterfstica del 
Principio «su creencia mas fuerte y mas ingenua, su voluntad unitaria y^de autoridad se 
encuentra aqui: la filosofia se quiere y se cree coextensiva a lo real (...)» ■ Este Principio 
postula: a) El deber de filosofar, b) El poder de filosofar, c) La suficiencia de este poder, 
d) El cfrculo de la tradicion y del llcgar-a-ser filosofico (autojustificacion de la fe 
filosofica) 80 . 

Precisamente por no estar ya la no-filosoffa en el interior del Principio de la Filosofia 
Suficiente , no es una filosofia nueva, sino una ciencia trascendental . Tratar de colocar a 
la no-filosoffa en rapport con America Latina nos parece que es querer someterla de nuevo 
a la condicion de Filosofia. Un pensamiento (cualquiera que sea este) podra diffcilmente 
servir de «punto de partida» o ser un «paso obligatorio» para otra realidad, como lo quiere 
De Kobila. Si asf fuera corremos el riesgo de someternos una vcz mas a su dominacion, 
por intermedio de un rapport. 

En cuanto denuncia la suficiencia filosofica y europea, la no-filosoffa, por su parte, 
habla «con» un pensamiento liberador. Si existe una teorfa propia de la no-filosoffa, y si 
ella nace en Europa, eso no le impide unirse a otros decires, tal como los escuchamos a 
traves de los pensamientos no-europeos. Que no se vea por ahf una facilidad terminologica 
del «no». Hay algo mucho mas profundo que esta ocurriendo en los decires de los 
pensamientos no-europeos de tipo liberador y en el deeir de la no-filosoffa. 

Es nccesario prestar atencion a la forma en que la no-filosoffa trastorna, con sus 
efectos, los rapports «intra-muros» en el interior de Europa. Es allf donde reside su fuerza 
liberadora. En funcion del uso de terminos filosoficos clasicos y a traves de sus enfoques, 
que especifican su teorfa en su propia realidad, la no-filosoffa se une a lo que se esta 
haciendo en otras partes. Los efectos de esc discurso perturban la bases de una cultura de 
dominacion. Escuchamos otros discursos y las «nueva$ practicas y escrituras de la 
filosoffa» 82 en diversos lugares. Solo que ellos no pueden ser descifrados por los aparatos 
de escucha que componen el instrumental y la artillerfa filosoficas. Lo mas importante no 
reside en las formas de aquellos discursos, sino en sus efectos para la «defensa de la vida». 
Una vida que escapa al deseo filosofico de dominar lo real. 


78 Laruelle, Francois. Un tant qu'un. La “ non-philosophie ” expliquee aux philosophes . Aubier, 
Paris. 1991. P.149 ss. 

79 Laruelle, Francois. (Dir). Decision Philo sophique. Ed. cit., p. 10. 

80 Ibid., pp. 12-13 

81 Laruelle, Francois. Principes de la Non-Philosophic. PUF, Paris. 1996. pp.65-66. 

82 Laruelle, Francois. Philosophic el Non-Philosophic. Pierre Mardaga Ed. Liege-Bruxelles, 1989. 
p.llss. 
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Solamente a partir de esta perspectiva podemos dccir que el pensamiento en America 
Latina no tiene nada que «proveer» a la no-filosofia. A su vez, la no-filosoffa no tendria 
nada que «desembarcar» (porter) en America Latina. Si fuera lo contrario, por una parte, 
la no-filosoffa serfa recibida tambicn como una nueva filosoffa; y por otra parte, conser- 
varfael mismo deseo filosofico de universalizar su discurso. En los dos casos, no habrfamos 
hecho mas que establecer un nuevo tipo de rapport de domination. Solamente nos queda 
un hablar juntos como algo totalmente diferente de un rapport . 

IV. UN VERSO UNICO : RELATUS Y LIBERACION 

Pero ^por que insistir en hablar de liberacion, ese viejo termino, casi agotado por la 
logica filosofica europea? No estamos acaso mezclando la no-filosoffa con algo totalmente 
distinto de ella? ^Por que hablamos todavfa dc liberacion, termino tal vez superado en 
Europa? Simplemente porque en calidad de no-europeos, se trata de una realidad viva para 
nosotros. Los presuntuosos dominadores no utilizan csas palabras. Esta es la palabra de 
los «esclavos», todavfa mejor, la palabra de los «resistentes», de aquellos que a la luz de 
la violencia persisten en la sombra, cantando la vieja cancion de la liberacion. Puede ser 
que para Europa, como lo afirma Lyotard, la «liberacion» forme parte de las cuestiones 
«ya oensadas por nosotros», que son «insuficientemente elaboradas» o «mal enmarca- 
das» . 

Si supcramos este grosero prejuicio, podemos darnos cuenta de un non-rapport 
posible entre la no-filosoffa y otros pensamientos no-europeos, que entonan aun el canto 
de la liberacion. En este caso no habrfa nada que «aportar», «traer»: ni de la no-filosoffa 
hacfa America Latina, ni a la inversa. Las armas extranjeras no funcionan aquf; las 
categorfas, demasiado alcjadas dc una realidad distinta, no diran nada, lo vivido es 
demasiado profundo para que pueda ser dicho en conceptos evidentes. Nosotros, los 
no-europeos, no tenemos ya necesidad de mantener un rapport con Europa. Muy al 
contrario, mantenemos demasiado rapport con ella. 

Es mediante el non-rapport , entendido aquf como una relacion libre, no impositiva, 
como podrfamos pasar al «cara a cara», sin traer cosas, objetos de pensamiento. Es en este 
movimiento, en el cual cada uno permancce en su proprio suelo, como podrfamos aprender 
a hablar de la liberacion que escaparfa a un pensamiento dc rapport. La liberacion puede 
ser uno de los efectos de lo Real, del Uno-en-Uno, del «hombre ordinario», en los terminos 
de la no-filosoffa. La liberacion puede ser tambicn todas la tentativas de pensar a partir de 
una realidad que escapa a las concepciones europeas, y transmitidas por su filosoffa. 

Este «hablar a partir» de su suelo no nos transforma en nomadas, el planta nucstros 
pics mucho mas profundamente en el suelo. La libertad sin el suelo no es mas que un canto 
de sirena. Y nosotros queremos escuehar el canto de los hombres, de las mujcrcs y dc las 
criaturas de toda la tierra. Los nomadas no corren el riesgo de liberarse sino de ellos mismos 
a traves de sus movimientos, mientras que millones de personas luchan por liberarse de 
los obstaculos que les impiden de vivir. 

La traicion -aludiendo a Deleuze - cuando ella existe, no es una traicion del suelo. 
Nadie puede traicionar su suelo. Sobre este suelo nosotros «construimos». Por lo tanto, 


S3 Lyotard, Jean-Fran^ois. “Aller et Retour”, in Rajchman John et West, Cornel (Dir). Ixi Pensee 
Americaine Contemporaine. Ed. cit., p. 14. 
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son nucstros actos, nuestros dichos, nuestras palabras las que «traicionan» nuestro suelo. 
Elios son los que dcs-curopeizan, des-africanizan, dcs-asiatizan, des-oceanizan los pue¬ 
blos. 

Sin embargo, si estamos demasiado anclados en nuestro suelo, i como podemos 
escuchar lo que los otros pueblos dicen? /,C6mo podemos escuchar lo que ellos cantan 
mientras luchan? ^Como permitir que la dulzura dc sus cantos, la alegrfa de sus decires 
poeticos y de sus danzas lleguen hasta nosotros? Si estamos demasiado atados al suelo, no 
llegaremos a sentir jamas que somos partes de un solo universo, de un verso unico. Es a 
traves de estos versos que la liberacion no concierne solamente a nuestro suelo... sino que 
apunta hacia el suelo del mundo, de la tierra. Libcrtar nuestro suelo es libertar el suelo del 
universo. 

La liberacion de un suelo que vicne acompanada de los cantos de aquellos que en 
otros lugares disfrutan la satisfaccion de la liberacion, nos eleva en un canto sobre nuestro 
suelo, jcn un verso unico! Su canto es nuestro canto. Asf nuestros pies pisan mas firmes 
sobre nuestro suelo. Por ello comprendemos que es necesario que llegucmos a ser libres 
aqai ... y comencemos a hablar juntos... un verso unico... dc liberacion. 

El non-rapport entre America Latina y la no-filosoffa nos invita asi a encuentros 
libres dentro de un movimientode liberacion. Es con ese ruidoque nosotros, losde America 
Latina, escuchamos el canto de la teorfa de la no-filosoffa. ;Que alegrfa si ella escuchase 
nuestro canto tambien! 
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RESUMEN 

El presente trabajo de investigation 
es un intento de acercamiento a la palabra 
de uno de los escritores latinoamericanos 
mas polemicos de este siglo. En su pensa- 
miento, Mariategui destaca no solamente 
la reivindicacion urgente del indio, sino 
tambien ese espfritu nacionalista de intc- 
gracion que el literato peruano no ha sabi- 
do sentir a cabalidad. La huella de su 
pensamiento se ha marcado en la obra de 
escritores eomo Jose Maria Arguedas, 
donde se reflcja intensamente esa con- 
ciencia dualista del pueblo peruano. Para 
Mariategui el artista que no siente las agi- 
tacioncs, las inquietudes, las ansias de su 
pueblo y de su epoca, es un artista dc 
sensibilidad mediocre. Su ideologfa plena 
de vida y de humanidad reflcja su concep- 
cion literaria dc creador y su sensibilidad 
de filosofo. 

Palabras clave: Ideologfa, integration, 
conciencia social 


ABSTRACT 

The intention of this research is to 
attempt to more closely understand the 
word in one of the most polemic Latin 
Americans writers of this century. In his 
writings, Mariategui points not only to the 
urgent revindication of the indian, but also 
to that nationalistic spirit of integration 
which the intellectual peruvians have not 
fully understood. The imprint of his 
thought has asserted itself in the works of 
writers such as Jose Maria Arguedas, 
where it is intensely reflected in the dua- 
listic consciousness of the peruvian peo¬ 
ples. For Mariategui, the artist who does 
not sense the agitations, the restlessness, 
the anxieties of the people and of his ti¬ 
mes, is an artist of mediocre sensitivity. 
His ideology, full of life and humanity, 
reflects his literary conception of creator, 
and his philosophical sensitivity. 

Key words : Ideology, Integration, So¬ 
cial conscious . 
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La unidad de America Hispanica se sostiene bajo una lengua y un pasado comun, 
modelos similares de comportamiento y por las presiones homogenizadoras que impone 
la modernizacion; pero detras de esta unidad hay una gran diversidad impuesta por la 
division politica de nuestros pafses y fundamentalmente por la existencia de marcadas 
regiones eulturales. Uno de los mentores de la filosofia que interpreta esa realidad, es el 
peruano Jose Carlos Mariategui, para quien toda critica obedece a preocupaciones de 
filosofo, de politico o de moralista. Federico More en su articulo: “De un Ensayo sobre la 
Literatura del Peru”, manifiesta que el dualismo peruano se refleja y se expresa en la 
literatura: 

Literariamente el Peru presentasc, como es logico, dividido. Surge un hecho 
fundamental: los andinos son rurales, los limefios, urbanos. Y asf las dos litera- 
turas. Para quienes actuan bajo la influencia de Lima, todo tiene idiosincracia 
iberoafricana: todo es romantico y sensual, para quienes actuamos bajo la influen¬ 
cia del Cuzco, la parte mas bella y honda de la vida se realiza en las montahas y 
en los valles y en todo hay subjetividad indescifrada y sentido dramatico. El 
limeno es colorista, el serrano musical. Para los herederos del coloniaje, el amor 
es un lance, para los retonos de la raza cafda, el amor cs un coro transmisor de 
los voces del destino 1 . 

Para Mariategui, Lima no tiene raices en el pasado autoctono. Lima es hija de la 
conquista. La nueva peruanidad es una cosa por crear. Su cimiento historico tiene que ser 
indigena. En su pensamiento Mariategui destaca no solamente la reivindicacion urgente 
del indio, sino tambien ese espiritu nacionalista de integracion que el literato peruano no 
ha sabido sentir a cabalidad. “Este literato no ha podido ni ha deseado traducir el penoso 
trabajo de un Peru integral, de un Peru nuevo.” 2 Sin embargo, la huella de este pensamiento 
se ha marcado en la palabra de escritores como Jose Maria Arguedas, quien en su ensayo 
“La Novela y la Expresion Literaria en el Peru”, nos dice: 

El mundo de los Andes, es como un doble torbellino en que espiritus diferentes, 
forjados en estrechas antipodas luchan, se atraen, se rechazan y se mezclan entrc 
las mas alias montahas. Los rfos mas hondos entre nieve y lagos silenciosos, la 
helada y el fuego, forman estrechas zonas de confluencia, mientras en lo hondo 
y cxtenso, las venas principals fluyen sin ceder, increfblemente 3 . 

Vemos entonces que la conciencia nacional del pueblo peruano fue inevitablementc 
en su inicio una conciencia dualista. La oposicion Costa/Sierra es la cifra y el compendio 
de todas las oposiciones: indios/blancos, quechua/espahol, senor/siervo. 


1 More, Federico. “Dc un Ensayo sobre la Literatura del Peru”, en Revista de Literatura Peruana. 
Peru. 1965. p. 8. 

2 Mariategui, Jose Carlos. Siete Ensayos de Interpretation de la Realidad Peruana. Amauta. s/1. 
1972. p. 27. 

3 Arguedas, Jose Maria. “La Novela y la Expresion Literaria en el Peru”, en Revista Casa de las 
Americas. La Habana. 1976. p.8. 
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La escision geografica causa cntonces una marcada despoblacion indigena cn la 
Costa, poblacion que se concentra en la Sierra. Si el castellano se expande con rapidez en 
aquella zona, la Sierra Andina en cambio conservo casi intacto por muchos siglos el modo 
de vida autoctono y ias lenguas existentes mantuvieron su podcr hasta nuestros dias como 
es el caso del quechua y del ay mar a. 

Una de las armas de dominacion de mayor fuerza es la ejercida a traves de la lengua. 
Opresion que testimonia el drama del pueblo peruano. Estudios arqueologicos ban com- 
probado que desde su origen los pueblos asentados en el actual territorio peruano posefan 
diferentes lenguas. La diversidad linguistics se remonta entonces a la epoca mas antigua 
del pueblo: Asf cuando la practica de la agricultura convierte en sedentarios a los nomadas, 
esta diversidad lingufstica va tomando cuerpo. A1 surgir el desarrollo de los sistemas 
productivos nacen las sociedades complejas y comienza a traves de la conquista militar y 
de las relaciones comerciales la expansion de ciertas lenguas y la desaparicion de otras. 
De acucrdo a la opinion del Inca Garcilaso en sus Comentarios Reales , el Imperio Incaico 
resolvio el problema de las diferentes lenguas, y esta diversidad en vez de ser un elemento 
de polarizacion como sucede con la llegada del espanol, constituyo un motivo para el 
acercamiento profundo entre Reyes y Vasallos. La lengua no tenia ningun estigma social 
ni era utilizada como principio de autoridad. 

En la obra del escritor peruano Jose Maria Arguedas, Todas las Sangres , se refleja 
intensamente el conflicto lingiiistico. En la obra este problema asume dos factores. Por un 
iado la lengua es un grado de valoracion social, y por el otro constituye un instrumento de 
dominacion mental. 

No es solamente Rendon, sino todos los ninos indigenas los que van descubriendo 
al crecer que el que no habla castellano es un ciudadano de segunda clase. “Oye Wilka, 
eres bestia, mira tan viejo y en silabario. Lee en quechua animal. No ves que no sabes 
castellano? A, Bi, Ci... se dice a, be, ce. La boca del indio no puede dijo cl otro.” 

Le negacion dc una cultura tradicional expresada en la lengua es la forma de 
explotacion mas profunda. Indios idolatras, gente que hablaba una lengua que no sirve para 
expresar el raciocinio, sino solamente el llanto o el amor inferior. Y es la forma mas 
profunda dc explotacion, pues junto a la dominacion y explotacion social y economica, se 
suman la gama dc estereotipos sociales, la domesticacion mental, el desprecio a los propios 
valores, que constituyen el grado mas alto de alienacion. 

La nueva generacion para Mariategui senala ante todo la decadcncia definitiva del 
“colonialismo”. Por ello la ruptura es sustancial. El indigenismo esta extirpando poco a 
poco y desde sus rafccs al colonialismo. El gran aporte de la nueva generacion indigenista 
de escritores peruanos esta en el descubrimiento del “mestizo” y su cultura distinta a la 
“india”, de la cual provenfa. Este indigenismo, mejor documentado, permitio estimar el 
papel central que juega el mestizo en el forjamiento de la nacionalidad peruana integrada: 

Nuestra literatura, dice Mariategui-, haentrado en su perfodo de cosmopolitismo. 
En Lima, este cosmopolitismo se traduce en la imitacion entre otras cosas, de no 
pocos corrosivos decadcntismos occidentalcs y en la adopcion de anarquicas 
formas finisecularcs, pero bajo este influjo precario, un nuevo sentimiento, una 


4 Arguedas, Jose Marfa. Todas las Sangres. Alianza Editorial, Madrid. 1982. p. 35. 
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nueva revelacion se anuncian por los caminos universales, ecumenicos, que tanto 
se nos reprochan, nos vamos acercando cada vez mas a nosotros mismos 5 . 

LA 1DEOLOGIA DE UN CREADOR 

El pensamiento de este peruano nacido en 1895, se orienta prefercntemente a 
interpretar y percibir, a traves de una sensible captacion del entorno, el mundo indfgena, 
a convertirse si se quiere en su portavoz. Esta circunstancia responde en primer termino a 
una necesidad personal. El mundo del indio sufre, en todos los aspectos un marginamiento 
ancestral. El indfgena carecfa de un interprete capaz y objetivo. Mariategui en su corta 
existencia (35 anos), logra ser esa voz desatada del mundo indfgena que hace resonar con 
su denuncia la portentosa comunidad indfgena peruana a traves de todo el continente 
americano. Su profundidad se siente en el analisis que hace de cscritores de la talla de 
Gonzalez Prada, cuya literatura anuncia la posibilidad de una “literatura peruana”, Mariano 
Melgar, “el primer expresador del sentimiento indfgena en este perfodo de nuestra 
literatura”; Abelardo Gamarra “el escritor que con mas pureza traduce y expresa las 
provincias, hasta llegar a Cesar Vallejo”: “el poeta de unaestirpe, de unaraza”. En Vallejo, 
dice Mariategui, se encuentra por primera vez en nuestra literatura un sentimiento indfgena 
virginalmente expresado. Pero el sentimiento indfgena tiene en sus versos una modulacion 
propia. Y esta vision, este autoctonismo no dcliberado tambien lo posee Jose Marfa 
Arguedas: 

Yo comence a escribir cuando lei las primeras narraciones sobre los indios, los 
describfan de una manera tan falsa escritores a quienes yo rcspeto, de quienes he 
recibido lecciones como Lopez Albujar, como Ventura Garcfa Calderon. Lopez 
Albujar conocfa a los indios desde su despacho de Juez en asuntos pennies y el 
senor Ventura Garcfa Calderon, no se como habfa ofdo hablar de ellos. En estos 
relatos estaba tan desfigurado el indio y tan meloso y tonto el paisaje o tan extrano 
que dije: “No, lo tengo que escribir tal cual es, porque yo lo he gozado, yo lo he 
sufrido 6 . 

Gracias a este semilla que dio sus frutos en esta necesidad expresiva, en ese 
compromiso social que se impone este narrador, Mariategui se sigue repitiendo en esa 
reivindicacion directamente vinculada con uno de los nucleos menos conocidos y menos 
apreciados del Peru. Con esta conviccion autores como Arguedas, inician el verdadero 
descubrimiento de una poblacion marginal -la indfgena.- con sus respectivas expresiones 
culturales. En su novela Todas las Sang res, Arguedas dice: 

Cuando el criado se dirigfa a la puerta del dormitorio, se escucho con gran claridad 
el canto de un gorrion. Por las roturas del cielo raso se filtro el canto a la penumbra. 
Volvio a cantar el pajaro con gran alegrfa, su voz hizo revivir las alas amarillas 


5 Mariategui, Jose Carlos. Siete Ensayos de Inlerpretacion de la Realidad Peruana . Ed. cit., p. 
15. 

6 Arguedas, Jose Maria. “La Novela y la expresion Literaria en el Peru”, Art. cit., p. 10. 
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del papagayo, y llevo al dormitorio del aneiano el halito feliz del campo, la imagen 
de la pequenas casas del pueblo y de los bosques ralos donde las flores de Kantu 
ardian a esa hora 7 . 

INFLUENCIA IDEOLOGICA DE INTEGRACION EN LA OBRA DE JUAN CAR - 
LOS MARIATEGUI 

La mayor contribution de Mariategui fue la de venir a cumplir el radiante destino 
de un sembrador de ideas. Segun la opinion de Enrique de la Osa: No le fue dado el puno 
acerado de Gonzalez Prada, pero si la amplia mano que arroja en pausa de musica, el grano 
de la idea cn el surco vertical del hombre. Mariategui llevo a cabo su copiosa labor de 
expositor, suscitador, confrontador y discriminador de ideas, principios y sistemas. Su 
palabra y su pensamiento sc movilizaron por todo lo que su creador, fisicamente, estaba 
impedido de hacerlo: desde cl estudio del problema peruano, latinoamericano o europeo, 
desde la accion organizadora en los sindicatos proletarios hasta la esforzada emprcsa 
editorial. Es el periodista incansable para quien el oficio no posee secretos y cuyo sueno 
fue crcar una revista que fuese la conciencia social del Peru en Latinoamerica y que el 
pintor Jose Sabogal le puso el nombre de Amauta: el poeta, el sabio, el maestro del 
Tahuantinsuyo. En su Presentation Mariategui precisa la proyeccion de su revista y de 
su palabra integradora: “En cl Peru se siente desde hace algun tiempo una corriente, cada 
dia mas vigorosa y definida, de renovation. A los autores de esta renovacion se les llama 
vanguardistas, socialistas, revolucionarios, etc... pero por encima de lo que los difcrencia, 
todos cstos espfritus ponen lo que los aproxima y mancomuna: su voluntad de crear un 
Peru nuevo dentro de un mundo nuevo.” 

Labor de integration que continua en su obra Siete Ensayos de Interpretation de la 
Realidad Peruana que a opinion del critico Jorge del Prado, solo a traves de estos ensayos 
y desde que ellos aparecieron, se comenzo a conocer en toda su profundidad, tanto en el 
extranjero como en el Peru, la situacion economica, juridica, social, de nuestras masas 
indigenas y campesinas, de sus necesidades mas torturantes, del estado economico y del 
dcsarrollo cultural de su pueblo. En esta obra su discurso impone la presencia indigena, 
para reivindicar sus derechos, tradiciones y elementos autoctonos sin cacr en lo meramente 
folklorico. Quienes desde un punto de vista socio-cuitural estudiamos y definimos el 
problema del indio no nos contentamos con reivindicar su derecho a la education, a la 
cultura, al progreso, al amor y al cielo. La rcivindicacion indigena carece de concretion 
historica mientras se mantiene en un piano filosofico o cultural... Comcnzamos por 
proclamar categoricamente, su derecho a la tierra. La redencion, la salvation del indio, he 
ahi el programa y la meta de la redencion humana. Los hombres quieren que el Peru repose 
sobre los naturales cimientos biologicos. En su palabra critica se entretejen elementos de 
apariencia antagonica. Con sensibilidad e imagination, Mariategui hermana elementos 
primitivos y tradicionales con otros civilizados e innovadores de las culturas prevalecientes 
en el Peru. Es decir, que asume con plenitud y conciencia el irrcnunciable caracter mestizo 
de la identidad de su pais. Su vision, enriquecida por una convivencia con las comunidades 
indigenas logra una mayor objetividad critica de su sociedad y de su pais y propone en 
consecuencia, una identidad mas plena y complcta. 


7 Arguedas, Jose Marfa. Todas Las Sangres. Ed. cit., p. 158. 
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La cultura propia del Peru, en la perspectiva de Jose Carlos Mariategui proviene de 
su vision mestiza, de una suma de elementos, de una conciliation de contrarios. A1 
replantearse la conformation mestiza (el hombre nuevo, peruano), como clave de la 
peruanidad, surge un proceso de enriquecimiento y acrecentamiento de la realidad natio¬ 
nal. 

Mariategui cs un actor y espectador de su epoca pero como el mismo afirma: “No 
soy un espectador indiferente del drama humano. Soy, por el contrario, un hombre con una 
filiacion y una fe’\ Es el escritor, enfrentado a un mundo que le es hostil, con una carga 
enorme ante una respuesta y con una aguda sensibilidad social y humana. El artista que no 
siente las agitaciones, las inquietudes, las ansias de su pueblo y de su epoca, es un artista 
de sensibilidad mediocre. Su ideologta no puede salir de neutras concepciones esteticistas, 
tiene que ser una ideologta plena de vida, de emotion, de humanidad y de verdad, no una 
conception artificial, literaria y falsa. 

Se hate necesario entonces, revisar su palabra irreverente, viva y aun vigente y tal 
vez distorsionada en el tiempo, para ubicar esc sincretismo etnico, magico, cultural y 
profundamente humano de su discurso, porque de acuerdo con Ernesto Sabato: “las obras 
sucesivas de un escritor son como las ciudadcs que se levantan sobre las ruinas de las 
anteriores: aunque nuevas, matcrializan cierta inmortalidad, asegurada por antiguas leyen- 
das, por hombres de la misma raza, por crepusculos y pasiones semejantes, por ojos y 
rostros que retoman.” 8 


8 Sabato, Ernesto. El Escritor y sus Fantasmas. Aguilar, Buenos Aires. 1967. p. 46. 
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Hoy mi presencia aqui es un acto de amistad. Cuando recibo la invitacion de los 
Profesores A. Marquez y G. Comesana para participar en este Ciclo de Conferencias en 
homenaje del Prof. Antonio Perez Estevez, donde se iba a analizar su obra filosofica, me 
senti satisfactoriamente obligado, mas que como Rector como amigo de Antonio desde 
hace muchisimos anos, en los cuales hemos convivido en una amistad que nos ha permitido 
largas conversacioncs, especialmcnte las experimentadas en Trujillo, en su casa de campo. 
Tambien compartimos una experiencia muy importante que fue el Decanato de la Facultad 
de Humanidades y Educacion en el perfodo 1976-1978. En aquel momento Perez Estevez 
fue el Director de la Escucla de Filosofia, en donde realizo una labor que, a mi juicio, salva 
la Escuela de Filosofia, porque el es el creador de la Licenciatura en Filosofia para 
Egresados. Ademas abrio nuevos cspacios academicos y de investigation con la incorpo¬ 
ration de nuevos profesores. Entonces, realmente existe un vinculo personal de hace 
muchos anos y creo que era un contpromiso moral aceptar esta invitacion. 

En esta exposicion voy a retomar una serie de ideas que sobre cl pensamiento del 
Dr. Antonio Perez Estevez he expuesto en mi libro La Catedral de Papel , publicado el 
aho pasado. 

Esta es una exposicion sin mucho afan critico, ya que no es una lectura acadcmica, 
sino una simple lectura y las impresiones de primera mano que yo recibo de esa lcctura. 
Con respecto a algunos temas sc dara, posiblemente, la percepcion de que este hablando 
de Perez Estevez, en otros, quizas este hablando de mf mismo y en otros, quizas, este 
emitiendo simples opiniones. Elio se debera al grado de empatia que tengo con las ideas 
del autor. 

Entonces, leeremos y comcntaremos esa lectura; prefiriendo, por supuesto, que si 
algun aspecto de la misma les pudiera interesar seria muy provechoso el intercambio de 
ideas; mas aun, si aprovechamos la presencia de Antonio entre nosotros hoy. 

Antonio Perez Estevez es un filosofo a tiempo completo. Sus ideas filosoficas 
expresan su vida. Para el no hay divorcio entre la catedra y la vida. De allf que sus trabajos 
mas que ejercicios academicos scan posturas existencialcs filosoficamente fundadas. 
Hombre inteligente de amplia cultura ha intentado exorcizar algunos dc sus fantasmas a 
traves de los trabajos que comentaremos. Es posible que se pudiera dudar dc que si estoy 
hablando de Perez Estevez, o estoy expresando lo que yo pienso. Yo por lo mcnos quisiera 
pensar que el es asf porque yo me identifico totalmcnte con sus postulados. Es decir, yo 
no entiendo ni respeto a un filosofo academico. En estos dia Juan Nuno ha publicado un 
artfculo (en el periodico Economia Hoy), en donde el mantiene esa postura, rechaza al 
filosofo academico que vive del libro y propugna mas bien el filosofo que vive de la vida 
y del vertigo. Es decir, en esa busqueda permanente del hombre. 

Me gustana pensar que lo que digo refleja lo que es Antonio Perez Estevez y su 
trabajo intelectual. Cuando hablo de su inteligencia y su cultura es porque creo que es una 
de las personas mas cultas que yo he conocido, y de nuestra Facultad de Humanidades, 
donde es un docente muy destacado. Con un ejcrcicio permanente de la inteligencia que 
algunas veces lo lleva quizas a abusar, a mi juicio, de la ironfa, un poco esa actitud filosofica 
de desacralizar las cosas. No darle demasiada importancia a tantas cosas que asumimos 


I Lombardi, Angel. La Catedral de Papel. EdiLUZ, Maracaibo. 1994. 
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muchas veces los seres humanos como cosas importantes, sin serlo. Veo que eso de alguna 
manera lo ha salvado, muchas veces, de situaciones humanas quizas diffcilcs. 

Nosotros, concretamente, nos queremos referir a tres de sus trabajos, los dedicados 
a Lukcas 2 , Marcuse y M. Ponty 3 4 -que entiendo ya han sido analizados aca entre ustedes- 
y en este ultimo trabajo nos interesa destacar una reflexion que desarrolla Perez Estevez 
sobrcel lcnguajedonde afirmaquc “cs pore! lenguajeque nosdistinguimos de los animales 
brutos (...) el lcnguajc cn cl pensamicnto filosofico se ha degradado, convertido en cascara 
vacua, en palabra muerta; y en contraposicion nos propone "acccdcr al verdadero lengua¬ 
je 5 , el unico real el que logra expresar la vida, sus limitaciones y abundancias.” 6 Idea 
sobre la que volvera en un trabajo posterior sobre Nietzsche y la rnctafora: “El estilo 
metaforico sensible expresa una vida floreciente, superabundante que proyecta su desbor- 
damiento sobre las cosas para embellecerlas, mientras que el estilo conceptual expresa 
una vida degenerada que no hace mas que empobrccer al mundo, reduciendolo a la medida 
estrecha y sucia del concepto.” 7 Dc alguna manera, Nietzsche va a estar muy presente en 
este artfculo, porquc pienso que es un autor que ha influido notablemente en Perez Estevez 
y a quien ha estudiado a fondo. Es un autor que a mi me ha acompanado desde la 
adolescencia del licco y, ademas, en esta cita concrctamente, se expresa una idea que yo 
tambien comparto con Nietzsche, y pienso que Perez Estevez tambien, cuando Nietzsche 
decfa "que nada valia la pena de ser escrito sino eraescrito con sangre". Es decir, asumiendo 
la metafora de que no es la sangre real, un poco a lo Nicolas Briceno, sino la vida como 
un compromiso absoluto y total que nos involucra. Somos seres involucrados, situados, 
compromctidos, como diria Heidegger. 

Perez Estevez es un enamorado dc la vida, y el sabc que esta es creacion y 
destruccion 8 . Su conccpcion es dionisiaca, anti-racionalista, proclama el derecho a la 
fclicidad 9 . La suya es una filosofia hedonista en el mejor sentido dc la palabra. Vitalista 

2 Cfr. Perez-Estevez, A. Religion, Moral y Politico. Vice Rectorado Administrative, LUZ. 
Maracaibo. 1991.253 pp. Vid., “Lukcas y la Catcgoria de Totalidad” (pp. 1-19). 

3 Cfr. Perez Estevez, A. El Individuo y la Peminidad. Vice Rectorado Administrative, EdiLUZ. 
Maracaibo. 1989.250 pp. “Marcuse y el Pensamicnto Negativo” (pp.33-84) y “El Lenguaje en 
Merleau Ponty” (pp.3-32). 

4 Por los siguientes Profesorcs: Alvaro Marquez-Fernandez: Individuo, Totalidady Estructura , 
Mercedes Iglesias: El Pensamiento Negativo en Marcuse , y Beatriz Rincon: Sensibilidad , 
Cuerpo y Lenguaje . 

5 Perez Estevez, A. El Individuo y la Peminidad . Op.cit., p.7 ss. 

6 Ibid., p.19. 

7 Ibid., p.97. Ademas senala que "La metafora es (...) la unica manera de acercarnos al mundo 
como cosa en si, pero de todas las metaforas la mas pobre, la mas petrificada y endurecida es 
el concepto universal y cientifico, mientras que la mas rica, por mas cercana y por mas vital, es 
la metafora sensible (...) el uso de la metafora sensible da origen a un lenguaje concreto, poetico, 
lleno de vida, mientas que el conceptual es un lenguaje abstracto, pobre, que revela una voluntad 
negativa". 

8 Ibid., pp. 110-111. "La vida siendo en cada instante algo nuevo cs el origen y causa de todo 
cambio. No es la razon, sino la vida, la que establece, mantiene y cambia las verdades de acuerdo 
a sus necesidades. La vida es el ultimo y maximo valor humane, al que estan supeditados todos 
los demas, incluso la razon, dominadora absoluta de la verdad por siglos y siglos” 

9 Ibid., p. 112. "La vida es, al decir de Nietzsche, " un mar abierto, que se expande mas alia del 
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y existencialista, por eso se identificacon Nietzsche, quizas su filosofo preferido-de pronto 
me estare equivocando con esta apreciacion. Preferencia que compartimos plenamente a 
pesar de algunos temores que este le suscita con su exaltacion absoluta de la voluntad de 
poder 10 . Es decir, yo aqui cometo un error, perdonable a mi juicio, porque no esta hecho 
con la intencion taxonomica de una clasificacion cerrada, es decir, yo no pretendo 
encasillar a Perez Estevez-hombre en una clasificacion cerrada. Enticndascla mas bien 
como una aproximacion, una simpatia mia hacia algunas posturas que yo he encontrado 
en sus libros, en su conversacion, en su vida, y que de pronto me lo califica dionisiaco, 
anti-irracionalista, existencialista, vitalista, pero -repito- no como una categorfa cerrada, 
taxonomica. Es una postura que yo por lo mcnos creo encontrar en el en algunos momentos 
y con la cual me identifico. Es decir, la vida por delante. Y lo mismo en torno a su 
preocupacion por la voluntad de poder ; precisamente, como de pronto representacion de 
la muerte. Es decir, esa cultura de la vida -tan de moda hoy por las palabras del Papa-, 
contrapuesta a la cultura de la muerte. Entonces, es un poco esa vieja confrontation que 
ya Nietzsche distinguia entre lo apolfneo y lo dionisiaco, es decir, entre la vida y no vida. 
De modo que Perez Estevez siempre ha apostado a la vida. Es un enamorado de la vida y 
en ella busca sus secretos. 

Perez Estevez sufre de una tentacion faustica y se enfrenta con lucidez y valentia a 
desmontar todo el andamiaje racionalista de nuestra cultura. Sus estudios fundamentales 
asf nos lo demuestran, principalmente, ya los hemos senalado, Marcuse y elpensamiento 
negativo del afio 73, el Concepto de Materia al comienzo de la escuela Franciscana de 
Paris del ano 76, la Notion de vida en Nietzsche del ano 71, Feminidady Racionalidad en 
el Pensamiento Griego y en el Pensamiento Racional Medieval , del ano 82. Hasta alii yo 
habia hecho una lectura continua de Perez Estevez, a medida que iba publicando cstos 
trabajos 11 . 

Antonio Perez Estevez pcrtenece a la casta de los rebeldes del pensamiento: hetero- 
doxos y herejes, renegados y libertarios. Como su admirado Nietzsche, se atreve a pensar, 
a discrepar y a proclamarlo. Todos sus trabajos son aportes para una Historia paralela de 
la cultura occidental: una dominante, racional, espiritualista, deshuinanizante y masculina, 
contrapuesta a otra marginal, dominada, femenina c irracional y materialista. Materia y 
"mater" son equiparables, materialidad y feminidad en cuanto reivindicacion de la vida del 
cuerpo y de la existencia son realidades concretas. Precisamente como ustedes saben, la 
vieja discusion en la Historia de la Filosoffa de que el cristianismo asume la distincion 


bien y del mal, todo melodia, todo lago, todo tiempo sin final”, que debe rccorrerse "libremente 
cantando y silbando sin barco, sin vela, sin remo ni timon Fuera los prejuicios del signo que 
sean en este mundo nictzscheano, en el que la gran diosa, la VIDA sin limites reina todopoderosa 
e infinitamente atrayente y tentadora”. 

10 Ibid., p. 134. "Mi cuerpo palpitante es vida, es la encamacidn de la voluntad de poder y esta 
empenado en crecer, apropiarse y prevalecer, no en virtud de alguna moralidad sino porque vive 
y porque la vida es voluntad de poder". Vease tambien laponenciapresentadaeneste seminario 
por cl Dr. Jose Manuel Delgado Ocando: “Nietzsche en el Pensamiento del Dr. Antonio 
Perez-Estevcz”, Utopia y Praxis Latinoamericana. Ano: 2. N° 3. Junio-Dicietnbrc, LUZ, 
Maracaibo. 1997. pp. 51-59. 

11 Estos estudios de Perez Estevez seran analizados e interpretados por los profesores invitados a 
participar especialmente en este curso, remito pues al conjunto de las ponencias presentadas en 
este Seminario en su honor. 
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gricga platonica dc cucrpo y alma , y segun el discurrir de Perez Estevez, no solamente 
en escritos, sino en muchisimas conversaciones privadas, de alguna manera este sacrificio 
del cuerpo, del instinto, dc la espontancidad, ha ido empobreciendo al hombre matandolo. 

Para nuestro autor frente a la irracionalidad de la razon se yergue necesaria una nueva 
razon femenina y mas humana. De allf su critica despiadada a los fundamentos de la cultura 
occidental y su racionalidad avasallante, convertida en afan de poder y dominacion hasta 
subordinar a la propia razon y reprimir toda sensibilidad, represion de todo lo femenino 
liberador. De alii su proclamacion de la racionalidad como una nueva racionalidad 
femenina y mas humana puesto que el pensamiento occidental se ha ido deshumanizando 
progresivamente hasta engendrar el monstruo cicntffico tecnico del holocausto nuclear . 
Escindidos y desesperados hemos mirado hacia atras con temor y con ira intentando 
recuperar nuestra mitad sacrificada: materia, vida, cuerpo, unica esperanza frente a la crisis 
total en que estamos sumidos. Antonio Perez Estevez en este sentido asume una postura 
que han asumido muchos hombres de pensamiento que han visto con preocupacion la 
tendencia de la llamada cultura judeo-cristiana occidental, que es una cultura que parece 
scr que inexorablemente termina siempre en destruction. Sacrificando valores, sacrifican- 
do la vida, y que ha sido expresada a traves de muchos libros, muchos autorcs, e inclusive 
muchos mitos. Por ejemplo, recientemente, para ampliar un poco mejor la idea que deseo 
expresarles, se proyecto una pelfcula -indistintamente el valor que le demos a la misma- 
donde a traves del mito de Frankenstein se nos muestra a un medico, que es un racionalista, 
quicn a traves de experimentos sobre la sangre, la vida y la electricidad piensa que es 
posible construir un nuevo hombre a partir de un cadaver o partes de cadaveres. Entonces 
al final de esta pelfcula el monstruo, porque es un monstruo lo que se crea, termina 
sacrificando a su creador. ^Por que? Porque el monstruo se queja -y con razon- cuando 
dice : “me has creado pero no me has dado nombre, no me has dicho quien soy.” De manera 
que esto es un poco lo que -me parece a mi- ha^asado con la cultura occidental y que tan 
excelentemente analiza y critica Perez Estevez 1 . Creamos cosas sin pensar en el hombre 


12 Tematica analizada muy cnticamente en toda la obra de Perez Estevez, principalmente en 
"Feminidad y Racionalidad en el Pensamiento Griego y Medieval” (Ibid., pp. 179-250) 

13 Ibid., p. 214 " (...) liberar lo femenino (...) implica una valoracion de lo material, del cuerpo, de 
la sensibilidad, de lo instintivo, de lo individual, de lo vital...” 

14 Ibid., p. 215. "La Razon, la sacrosanla Razon, idolatrada por el pensar occidental como el unico 
principio liberador del hombre, continua jugando el unico juego que conoce: el juego del 
dominio, del control y de la manipulation, de la crueldad y de la represion (...) la liberation 
humana lendra que llegar por el unico camino posible: por el de la disminucion del dominio, es 
decir, por el camino del menosprecio de la razon varonil, que permita el acceso a la realidad a 
todas las fuerzas represadas de la sensibilidad y de la imagination individual, de lo femenino". 

15 Ibid., p.211. "Sc ha venido expresando que la razon es el unico medio de liberar al hombre, es 
decir quo el hombre se ha tornado mas libre y mas hombre en la medida en que se ha 
racionalizado mas y mas, en la medida en que la historia y la sociedad se han tornado mas 
racionales y universales. De hecho la Razon (...) o sea el Espfritu racional ha pretendido ser el 
motor de la historia occidental desde Platon hasta Hegel. Pues bien, esta razon absolula y 
praclica ha conducido a traves de etapas sucesivas a la actual razon tecnologica y a la actual 
sociedad avanzada en la que el hombre, convertido en poseedor de objetos, en sujeto productor 
y consumidor de bienes, dificilmente cs mas libre y desde luego no es mas feliz que el de etapas 
anteriores. Por el camino dc la racionalidad, del poder y del dominio calculador, vamos derechos 
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y creamos cosas sin darle una orientacion definitivamente humana o definida hacia lo 
humano. En Perez Estevez, entonces, yo siempre he encontrado una postura militante en 
ese sentido. Recuerdo muchas de sus conversaciones, por ejemplo, de su experiencia en 
Alemania en donde -y el ha vivido esa situacion de manera lucida y al mismo tiempo 
existencial y angustiante- deplora ciertos problemas de nuestras sociedades iatinoameri- 
canas como un poco caoticas aun, desorganizadas; es decir, no suficientemente desarro- 
lladas. Eso lo deploramos todos, pero al mismo tiempo cuando cl se mira en el espejo de 
la socicdad organizada que funciona muy bien, con un horario pcrfecto y un gran desarrollo 
material, entonces, no deja de percibir lo que es evidente: sociedades muy organizadas, 
pero donde el hombre esta sacrificado. Es decir, el hombre, la vida, la felicidad, las 
pequenas y grandes cosas de los seres humanos en aras de un hacer, un producir, que 
termina casi siempre destruyendo esa misma sociedad. Es una racionalidad tecnocratica, 
pseudo cientifica, que termina en holocausto, en Frankenstein, en monstruos y monstruo- 
sidades que acaban realmente con el hombre. 

De muchas de nuestras conversaciones ha surgido esta preocupacion por la politica, 
por el poder, por el desarrollo, por la economia, por la sociedad. Pero siempre termina 
expresando su preocupacion fundamental entre un mundo racional, construido por el 
hombre dizque persiguiendo la felicidad del hombre, pero en realidad negandolo, y un 
mundo irracional, marginal, que sobrevive en diversas manifestaciones y que de pronto es 
lo unico que lo salva. 

Antonio Perez Estevez es un hombre de nuestra epoca. Ustedes saben que tambien 
Nietzsche, Ortega y Gasset, el historicismo, hablan de vivir a destiempo. Es decir, que hay 
seres que nacen antes de tiempo, hay seres que son contemporaneos de su tiempo y hay 
seres que son contemporaneos del futuro. Nuestro tan citado Nietzsche, por ejemplo, 
consideraba que el habia nacido antes de tiempo, entonces, vendrfa a ser un contemporaneo 
del futuro. De modo que el asumir a una persona, un texto, una obra, como hombre de 
nuestra epoca definitivamente es asumirlo con todas las contradicciones de nuestra epoca 
porque realmente ha logrado un conocimiento de todo. Ha conocido las utopias y ha 
conocido la destruccion, las grandes revoluciones, las grandes guerras. Existencialmente 
Perez Estevez desde su punto de vista experiencial le toco vivir una guerra civil en Espana. 
De alguna manera tambien la proyeccion de la segunda posguerra, de alguna manera los 
conflictos contemporaneos desde sus vivencias europeas, norteamericana y venezolana. 
Es decir, que ha estado situado en la epoca y no ha estado situado de una manera indiferente. 
Es un hombre de nuestra epoca inmerso en su contradiction, que intenta desarrollar una 
respuesta filosofica a pesar del medio. Y aqui deseo hacer una observation al margen: 
desgraciadamente sus trabajos son poco conocidos. Felicito la iniciativa de este seminario 
porque al fin nos estamos dando cuenta de que entre nosotros existen valores y que estamos 
obligados a estudiarlos, proyectarlos y conocerlos, y asi superar aquella dependencia 
mental que hemos padecido de que basta que un libro, un autor, llegue de afuera para que 
ya valga. Entonces, pareciera que somos, aparentemente, muy lucidos, muy claros en ver 
lo de fuera y muy ciegos en ver lo de adentro. Tampoco quiero propugnar la tesis contraria, 
o sea, renunciar a lo otro para simplemente afincarnos en lo propio, porque entonces de un 
cosmopolitismo en el vaefo caenamos en un provincialismo tambien cn cl vaefo. La idea 
es que debemos ser y cstar abiertos al mundo, la cultura es universal. Pero esa cultura 


a la muerte total, al suicidio absolute de la humanidad". 
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comienza, como dccfa Unamuno, a partir dc lo particular propio. Es dccir, comicnza aqui 
y desde aqui nos abrimos. Repito: la mayorfa de sus trabajos son poco conocidos porque 
no han podido ser convertidos en libros aunque afortunadamente eso se ha ido subsanando 
en el tiempo. 

Antonio Perez Estevez sc afirma obstinadamentc en la vida y con el poeta Anacreon- 
te repite y cree -no sc si el se identifica suficientemente con esta poesfa: 

Dame la lira de Homero pero sin cucrdas tcnidas en sangre (...) quiero embria- 
garme y loquear un rato; quiero cntonar el cantico baquico sobre la lira, con mi 
mas fuerte voz... Jamas he conocido la ambicion y no sicnto ninguna envidia de 
los prfncipes. Mi prcocupacion consiste en verier perfumes sobre mi barba y en 
coronarmc dc rosas... Quiero si, quiero perder la razon.... Yo no posco ni arco, ni 
espada^ con la copa en la mano y la frente coronada quiero si, dcseo perder la 
razon. 

Antonio Perez Estevez la picrde en cl Pao , detras de un rito cclta dc cientos de 
afios, de muchos siglos. Un rito celta que esta muy arraigado en Galicia , y que es la 
queimada, el conxuro, conjuro, que es un rito en tomo a una fuente de licor y frutas que 
ardc, habicndo despues un conjuro que nos pone en contacto con la naturaleza y con esc 
mundo sobrenatural del cual estan llenos los bosques y que plena de fantasmas a los seres 
humanos y a los pueblos. Entroncandolos directamente con sus mitos primitivos y con sus 
vivencias mas antiguas. Creo que Perez Estevez revive permanentemente este tipo de 
cosas. Lo hace de manera festiva pero yo se que el esta involucrado mucho mas profun- 
damente de lo que la gentc pudiera pensar al participar en ello como algo anecdotico 
simplcmcnte. 

Comenta Perez Estevez: 

Introduzcamos en nucstra cultura la lira sin sangre o el canto sin agresividad (...) 
intentemos romper el circulo todopoderoso de la razon y de la sensatez, del 
dominio, de la crueldad y dc la guerra. No caigamos tanto en la tentacion dc la 
ambicion y de la avaricia para entregarnos mas a la danza baquica de la vida. 
Liberemonos de la razon economica y tecnologica y sumerjamonos en el temblor 
placentero de la identidad con la naturaleza(...) hagamos que nuestra cultura sea 
capaz de enloquecer a ratos y de perder la razon 19 . 

Aqui esta el Perez Estevez filosofo, cl cxistencialista, el de herencia celtica y que 
dentro de su formacion y profesion catolica cristiana yo creo que de alguna manera existe 


16 Bucolicos y Liricos Griegos. Buenos Aires, 1954. pp.21-22,24. Citado por Perez Estevez, A. 
Ibid., p 219. 

17 Region montahosa de los Andes venezolanos donde nuestro autor hace vida reflcxiva y 
contcmplaliva 

18 Nuestro filosofo es originario de Maecda, Ourense, Galicia, Esparia. 

19 Perez Estevez, A. El Individuo y la Feminidad. Op.eit., p.219. 
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un panteismo que lo acompana y que le permite dar valor a todas las cosas, a las mas 
pequcnas y a las mas grandes, a la naturaleza, a los propios seres humanos. En ese sentido 
Perez Estevez abreva y expresa, a mi juicio, un profundo humanismo que no permite perder 
la posibilidad de seguir creyendo en el ser humano y que a pesar de todas las desviaciones 
y limitaciones -como el dice, seres culturales que somos-, a pesar de todos esos condicio- 
namientos, y a pesar de que de pronto el llamado progreso pudiera conducirnos hacia un 
fin del mundo y a un apocalipsis personal o colectivo, el piensa que nos salvaremos en la 
medida en que sigamos profesando la vida. 
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RESUMEN 

Asistimos a una Modemidad que ha 
depredado racionalmente casi todas las 
condiciones posibles para desarrollar una 
aut^ntica individualidad. Las ideologias 
del individualismo (desde las teologales a 
las polfticas), lo que han provocado es una 
aceleracidn de la muerte del propio indi¬ 
viduo que pregonan defender, A juicio de 
Perez-Estevez el exceso de racionalismo 
ha pervertido a la misma razon, haciendo- 
la, contradictoriamente, irracional, y en 
clave nietzscheana emula la necesidad de 
recuperar el lado sensible y dionisfaco de 
la misma, cancelando la escisidn entre 
razdn y cuerpo, desde una nueva voluntad 
de poder . 
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Sensibilidad, 


Recibido: 05-06-96 • Aceptado; 22-10-96 


ABSTRACT 

We live in a modernity that has ra¬ 
tionally pillaged almost all of the possible 
conditions for the development of an aut¬ 
hentic individuality. The ideologies of in¬ 
dividualism (from theological to political) 
have provoked an acceleration of the 
death of the same individual which they 
proposed to defend. In the judgement of 
Perez-Estevez, the excess of rationalism 
has perverted the same human rationality, 
converting it contradictorily in irrational. 
In nietzschian code, this emulates the need 
to recover the sensible dionesian side of 
the same, cancelling the schism between 
reason and body, based on a new will of 
power. 

Key words: Individual, Reason, Power, 
Sensibility. 
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Desde las primeras pdginas de “La Nocidn de Vida en Nietzsche” 1 se observa, por 
parte del Dr. Antonio Pdrez Estevez, un fuerte rechazo a la forma en que ha sido oprimida 
y reprimida la vida, el cuerpo, lo individual, por el socratismo platonico-aristotdlico, el 
cristianismo platonizante occidental, la Ilustracidn moralizante y el racionalismo populista 
hegeliano-marxista. Es el cristianismo el mas duramente fustigado por representar el mayor 
poder axioldgico del mundo occidental, y haber establecido por tanto una moral represiva, 
emperiada en negar toda expresion positiva de la vida individual, toda afirmacion de la 
voluntad de poder 2 . 

En este ensayo Pdrez Estevez cuestiona esta posicidn que ha prevalecido a lo largo 
de toda la filosofia de Occidente y, partiendo de la cntica nietzscheana, busca interpretar 
la vida en su genuino valor humano. 

Esta es, podrfa decirse, la argumentation mas contundente que encontramos como 
leit motiv en este trabajo, y es, en toda su obra, lo que va a definir el eje de su reflexion 
filosdfica: la defensa del valor mis humano es la propia individualidad, la defensa de lo 
corpdreo, la sensibilidad, que la Razon ha diluido en el perverso decurso de su propia 
historicidad. Por eso, para Perez Estevez, es con Nietzsche que el individuo humano se 
hace autdnomo y todopoderoso, es el protagonista. Esto supera el intelectualismo platdnico 
que habia devaluado la voluntad como facultad fundamental del hombre y que ya con Duns 
Scoto, en el siglo XIV, se empezaba a vislumbrar 3 , y que en estos tiempos de post-moder- 
nidad parece que nos lo confirma la propia voz de Nietzsche, al hablamos de que ya estamos 
en “la hora en que digais: [,Qn6 importa mi Razdn? Anda tras el saber como Le6n tras su 
presa. Mi Raz6n es pobreza, suciedad y conformidad lastimosa” 4 . 

Sin embargo, nos queda preguntamos, y es la consecuencia de nuestra lectura, *,cual 
es la Raz6n que Nietzsche y Pdrez-Estevez fustigan? iQni clase de individuo se quiere 
revalorar? Pues como dice Britto Garcia 5 6 : la razon es como la naturaleza. Tras cada 
esfuerzo para reprimirla, resurge mas vigorosa. Los diversos r, asaltos a la Razon" no han 
sido intentos de acabar con ella, sino de ampliarla, de permitirle, a traves del desafio de 
las excepciones, la construction de ordenes mis totalizantes. Ambos quieren liberar al 
hombre del yugo de una Razon esclavizadora, castradora, dominadora, pero igualmente 
quieren liberar a la Razdn del pensamiento metaffsico en el cual ha quedado atrapada, 
puesto que la verdadera Razdn no puede dejar de ser, de existir, de hacerse. 


1 Cff. Pdrez-Estdvez, A. El Individuo y la Feminidad. Vice Rectorado Administrative. EdiLUZ, 
Maracaibo, 1989. pp. 85-175. 

2 Ibid., p. 152. 

3 Ibid., p. 154. Es con D. Scoto que por "primera vez en la historia del pensamiento humano el 
individuo es considerado como una entidad mas perfecta que la esencia especifica, dotado por 
tanto de una mayor unidad, de un mayor grado de bondad y de verdad. Por primera vez el 
individuo comenzard a poder ser conocido por el entendimiento humano...” 

4 Nietzsche, F. As! habld Zaratustra, citado por P6rez-Est£vez, A. Op. cit. p. 123. 

5 Brito, G. Luis. El Imperio contracultural: del Rock a la Postmodemidad . Nueva Sociedad. 
Caracas. 1991. p. 181. 

6 P£rez-Est£vez, A. El Individuo y la Feminidadl Ed. cit, p. 89-90. 'Tambi^n para Aristoteles 
(...) toda actividad propiamente humana deberd estar traspasada de racionalidad y supeditada a 
la razdn. De lo contrario sera una accidn desordenada e irracionar. 
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Reflexiones parecidas a estas de Perez Estevez, mas acabadas y matizadas, como las 
de Habermas 7 , por ejemplo, son muy importantes y necesarias, pues lo que ha puesto en 
jaque a la modernidad no ha side el M exceso" o el "totalitarismo” de la Razon, sino la 
unilateralidad de esta, la simplificacidn de aceptar como norma universal el racionalismo 
fragmentado del burgu€s, del burocrata, o del tdcnico 8 , Si relacionamos estas interpreta- 
ciones podemos ver una analogia con la crftica, pero tambi£n con la defensa, que hace 
Perez-Estevez de la Raz6n en virtud de lo que la Raz6n occidental ha sido, de lo que debe 
ser, y de lo que carece: lo corp6reo, la sensibiiidad 9 . Sabemos que esta posicidn la asume 
P6rez~Estevez en el resto de su obra, pero en este trabajo sobre Nietzsche nos parece muy 
comprometido con ella, aunque al final de su an£lisis termine disintiendo de los resultados 
de la interpretation nietzscheana de la razon, cuando dice que siente temor ante la 
divinizacion y etemizacion de la vida individual, puesto que el pensamiento humano se ha 
venido desplazando hacia un egocentrismo, que con Nietzsche alcanza las cuotas mis alias 
de la historia . 

Entonces, ^donde estd el Kmite y cual es la relacion entre la Razon y el individuo? 
Vemos que Nietzsche pasa de la razon formal a la material individual, reduciendo toda la 
realidad individual solamente al cuerpo, en el que se conjugan los instintos, las emociones 
e incluso la razdn, como sehala Perez Estevez 11 . Pero queriendo salirse del dualismo de 
la metaffsica occidental (alma-cuerpo), ha quedado atrapado por ella en un sentido 
aristotelico. Al aceptar s61o el elemento material e individualizante de la sustancia 
aristotelica, acepta el valor de lo individual, encarnado en esto material; es decir, en este 
cuerpo que vive dentro de estas coordenadas existenciales concretas 12 . He aquf la reflexidn 
de Perez-Estevez: 

Al afirmar lo individual material, se afirma asimismo el valor del conocimiento 
sensitivo -e imaginativo- y el valor del lenguaje sensitivo, para contraponerlo al 
ahora desvaiorizado lenguaje abstracto y racional. La razdn permanece ahora 
materializada y por tanto al servicio del cuerpo individual y de la animalidad; es 


7 Habermas, Jurgen. El Discurso filosofico de la Modernidad . Taurus. Madrid, 1989. 

8 Brito Garcfa. Luis. Op . cit. f p. 94. 

9 Perez-Estevez. A. El Individuo y la Feminidad Ed. cit., p. 203. "Para los griegos (...) el cuerpo 
sensible y femenino sera el mas profundo enetnigo de la racionalidad humana. Por eso el gran 
empeno del hombre occidental a lo largo de muchos siglos sera reprimir el cuerpo, negarlo, para 
intentar lograr la "desincorporacibn", incluso de esta vida y Uegar a ser lo imposible, es decir, 
espfritu puro, un dngel". 

10 Y anade a su afirmacion lo siguiente: "Nietzsche no sabe romper el esquema metaffsico 
tradicional sino que ha deambulado por el camino prohibido de la individualidad sensible y 
egofsta, vitalmente divina y etema y ha negado total me nte el valor de lo universal, de lo social, 
de lo formalmente racional. Ante el dilema de lo universal y lo particular, de lo racional y lo 
sensible, de lo abstracto y lo vitalmente concreto se queda exelusivamente con lo segundo. 
Ademas lo individual, sensible, vital es solamente voluntad de poder. Voluntad de poder que 
-ademas de espfritu creador y productor, ademas de capacidad de interpretar y evaluar, supone 
ansia de dominio propio y de dominio de los demds." (Ibid. pp. 171-172). 

11 Ibid., p. 157. 

12 Ibidem. 
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la facultad que mis nos distancia del mundo y la utilizamos para dominarlo en la 
pr£ctica. Aquella razon desincorporada, teorizante, por medio de la cual alcanzd- 
bamos la cuspide de la felicidad humana ha sido minimizada, despreciada y 
reducida a una razon esclava del cuerpo y buscadora s61o del dominio y del control 
practico del universo, En Nietzsche permanece una parte del mundo metafisico 
occidental ( ...) lo individual continua identificado con lo material, con lo 
corpdreo, con lo sensible, con lo que deviene. Lo individual continua siendo 
conocido fundamentalmente por la sensibilidad..,. La diferencia es que para 
Nietzsche esta realidad individual es la unica existencia 13 . 

P6rez-Estevez surca entre dos aguas, la de la razdn siempre como posibilidad y la 
del hombre nietzscheano que aboga por un individualism© radical, por lo que Perez-Este- 
vez se lamenta cuando dice: “antes la razon tema poder, ahora lamentablemente -y en qu6 
medida Nietzsche no lo sacralizd- el poder individual siempre tiene la razdn”, 14 Perez-Es- 
t£vez buscar restituir ambos campos escindidos: el de la razdn con lo individual y lo 
individual con lo racional, sin jerarqufas ni exclusiones, Parece ser esa su utopia, Pero no 
deja de reconocer en la Razdn el momento implicito del egocentrismo, que lo sabe danino, 
y las consecuencias que resultan de cdmo dste hace uso de la propia razdn con la cual se 
desarrolla, Y es este egocentrismo el que puede llevar a la real destruccion del individuo, 
del sujeto racional, y no la razdn como tal, absoluta, a la cual Nietzsche parece querer 
culpar. Nietzsche, cuando afirma la sola realidad corpdrea individual, niega a la par el valor 
preponderante de la razdn como maxima facultad humana y aeepta lo irracional o animal 
como factor fundamental de la vida autentica 15 . 

Irreligiosidad, inmoralidad, y -paradojicamente- irracionalidad parecieran ser el otro 
universo que empapa al hombre nietzscheano: un individualismo que se contradice y se 
opone constantemente, y que al interior de este combate se rehace como voluntad de 
poder-ser el otro lado de la razdn, pero sin un resultado satisfactory. 

Para Pdrez-Estdvez el andlisis de la razdn requiere que ella sea pensada desde si 
misma, siempre como verdad provisoria, abierta a la verificacidn, la impugnacidn y la 
reformulacidn por parte de los sujetos socializados. Solo en ese momento sabremos donde 
esta y de cual razdn estamos hablando. Solo asi podrfamos definir el tipo de racionalidad. 
Si, por ejemplo, hoy no partidramos del concepto de razdn tecnica 16 y del dMlogo logic© 17 , 


13 Ibid, p. 158. 

14 Ibid., p. 172. 

15 Ibid., p, 159. "Expulsada la razdn de su trono de lo universal, los valores irracionales liberados 
pasan a ser fuerzas determinantes del individuo nietzscheano egoista, Lo irracionalmente animal 
y absolutamente egofsta deviene el motor de toda la vida individual. Creemos que Nietzsche 
no fue capaz de romper el drculo dualfstico que ha encadenado todo el pensar europeo (...) no 
supo encontrar la dimension universal, social y racional en lo sensible, corpdreo e individual". 

16 Cfr. A. Mdrquez; "Argumentos criticos contra la Hegemoma de la Ciencia", Revista de 
Filosojia, Vol.21. CEF-LUZ. Maracaibo, 1995. pp. 121-133. 

17 Perez-Est6vez, A. Didlogo y Alteridad: del didlogo Idgico al didlogo existencial. Separata 
Paramillo. Vol.13. Universidad del T^chira, San Cristobal, 1994. 
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no se podrfa entender el sentido y los fines de lo que hace que nuestra racionalidad histdriea 
sea definida eomo capitalista. 

Para Nietzsche, dice Pdrez-Estevez, el lenguaje conceptual es empobrecedor y 
derivado, por ser la expresion de una vida reprimida y disecada por la exclusividad de la 
razdn. La razdn y su producto, los nombres eonceptuales son para Nietzsche y han sido a 
lo largo de la historia del hombre, los grandes negadores de la vida, los grandes tiranos, 
que no han permitido jamas que los individuos hayan vivido 18 . 

Nietzsche piensa la vida en tdrminos absolutos -no la razdn-, pues “la vida (...) que 
es un valor absoluto, que no debe someterse a nada ni a nadie exterior a ella misma, y por 
tanto es un valor que tenemos que aceptar y afirmar. Afirmar la vida para Nietzsche 
significa negar la razdn represiva y su lenguaje conceptual.” 19 Nietzsche termina identi- 
ficando como iguales a la Razon con la culpa y el castigo, con el cristianismo larvado, con 
el buen salvaje de Rousseau, con el Romanticismo, con el instinto de rebaho 2 , 

Nos parece que Nietzsche establecid un principio de identidad entre la individualidad 
y la Razon y, al encerrarse en el piano metafisico, olvida que es en la misma Razon donde 
la soluci6n a los problemas de lo humano se nos plantea. De modo que la Razdn que causa 
el problema debe responder con una forma de racionalidad capaz de solucionar el problema 
causado. Pero en esta oportunidad, segun percibimos en la logica argumentativa de 
Nietzsche, esta posible solucion se ve negada de antemano -a si misma-, para dar paso a 
la irracionalidad. Paso a lo que ella no debe ser, la negacion de la Razdn. Es su respuesta, 
la afirmacion de la irracionalidad. Pareciera que Nietzsche no captd que la Razdn no puede 
dejar de ser a pesar de su posible estado de irracionalidad, siempre estd existiendo y 
transformdndose a pesar de ella misma, a pesar de su autoirracionalidad. Nietzsche formd 
parte, quizes sin quererlo, de esa “dialdctica de la negacidn”. 

Esto es lo que el estudio de Perez-Estevez nos hace observar, cuando afirma: 

Creemos que Nietzsche no fue capaz de romper el circulo dualistico que ha 
encamado todo el pensar Europeo, de hecho se movio dentro de un solo polo el 
de lo material, lo individual, corpdreo, sensible e irracional, que habia sido 
despreciado a lo largo de los siglos. No supo eneontrar dialecticamente la 
dimension universal, social y racional en lo sensible, corpdreo e individual. 
Queriendo destruir la metaffsica occidental quedo atrapado en sus cenizas 21 . 

Pdrez Estdvez reconoce con agudeza el monismo nietzscheano y con esa agudeza 
tambien reconoce que de la vida individual, bien relacionada con la razdn, nacerd el hombre 
nuevo. Ve que Nietzsche atomiza en su interpretacidn la esencialidad del ser como la 
esencialidad de la vida individual, pero trata de sacarla, desprenderla, de los reactivos-ex- 
plosivos elementos que Nietzsche construyo sobre su concepcidn de vida individual. Uno 
de los elementos explosivos mas resaltantes fue el rechazo que tuvo Nietzsche hacia la 


18 Ibid., p. 99. 

19 Ibidem. 

20 Delgado-Ocando, I. M. “Nietzsche en el Pensamiento del Dr. Antonio Pdrez-Estdvez”, Utopia 
y Praxis Latinoamericana . Ano:2. N° 3. Julio-Diciembre, LUZ, Maracaibo. 1997. pp. 51-59. 

21 Perez-Estevez, A. El individuo y la Feminidad . Ed. cit., p. 159. 
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sociedad organizada -que es consecuencia de un tipo de razdn-, por considerarla como la 
culpable de muchos de los males del hombre modemo, donde el hombre se eomporta con 
el "irtstinto de rebano " Por el contrario, Perez- Estevez la afirma, cree que el hombre es 
esencialmente social, y lo expresa diciendo que “el hecho de que la convivencia no haya 
sido entre los hombres la mejor posible se ha debido al mal uso que hemos hecho de esa 
dimensidn existeneial, uso que podemos y debemos mejorar.” 22 Perez-Est6vez acepta lo 
social porque es en el donde podemos cumplir a cabalidad el desarrollo de lo individual. 
La individualidad debe existir y reconoeerse a toda costa. El cuestionamiento y el rechazo 
del orden social se dan! como una necesidad cuando no se haga posible el desarrollo de la 
individualidad. 

Se entiende la preocupaeion que tiene P6rez-Estevez por la fragmentacidn que sufre 
el individuo en la sociedad organizada, que no nos permite ser individuos: “una sociedad 
engrasada y engranada para no permitir que pensemos, queramos o soiiemos como 
individuos, sino que pensemos, queramos o sonemos de acuerdo a lo que unos pocos 
planifican.” 23 Es una lastima que el estudio de Perez-Estevez no se detenga mas en el 
aspecto de la reificacion del individuo, principalmente, cuando esta tematica de la frag¬ 
mentation del individuo es una consecuencia tanto de la sociedad capitalista -gracias al 
cientificismo y las tecnologias liberales-, como de la otrora sociedad socialista donde la 
subordination del individuo humano a la estructura socio-polfdea del partido y del Estado 
era total y absoluta 24 . 

Perez-Estevez se reconoce en el pensamiento de Nietzsche. Asume con el su inmensa 
preocupaeion por el individualismo vital, pero no parece aceptar la tesis que encama la 
m&s absolutizadora de las racionalidades, es precisamente por esto que nos dice: 

Nietzsche es incapaz de deseubrir que nuestro cuerpo ademas de ser la total 
expresidn de nuestra individualidad, es por eso mismo nuestra esencial apertura 
hacia los demas y hacia el universe. Es precisamente por el cuerpo que yo me 
vinculo y me comunico con mi horizonte existeneial compuesto de hombres y 
otros seres naturales y culturales, de los que indudablemente dependo... nuestro 
cuerpo dialecticamente es a la vez y esencialmente una ventana, desde la que nos 
asomamos a nuestro contomo para establecer con el un dialogo de influences 
multiples, que reducirlas a las de esclavo-senor nos parece excesivamente sim¬ 
ple... Insistir en que uno es el unieo sujeto, hacia el que los demas poseen una 
esencial relacidn de dependencia y esclavitud es marcar un camino, que conduce 
a la absoluta divinidad y a la total soledad del individuo y con ellos a la locura y 
a la muerte, como en efecto le sucedio a Federico Nietzsche" . 


22 Ibid., p. 165. 

23 Ibid., p. 170. 

24 Cfr. Mirquez, Alvaro. “Totalidad, Individuo y Estructura en el Pensamiento Filosofico del Dr. 
A. Perez-Estevez”. Ponencia presentada en el Seminario de Investigation Racionalidad y 
Sensibilidad en el Pensamiento del Dr. Antonio Perez-Estevez . Escuela de Fiiosoffa, LUZ. 1995 
(Mimeo) 

25 Ptiez-Estevez, A. El Individuo y la Feminidad Ed. cit, pp. 158-159. 
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Con este texto Perez-Est£vez se situa frente a Nietzsche. No se puede reducir la razon 
a lo individual, reduciendo, a la vez, lo individual a lo racional. No se superaria lo que 
tan to se ha eriticado. Se trata de alcanzar lo racional desde el despliegue existencial del 
individuo, en un proceso donde no se pierda, ni excluya y contradiga ninguno de los dos 
elementos del conjunto. Para ello Perez-Estevez, buscando liberar a lo humano de este 
doble encadenamiento, abogara por la recuperacion de la sensibilidad : 

(...) Se ha expresado -dice- que la razon es el unico medio de liberar al hombre, 
se decir, que el hombre se ha tornado mas libre y mas hombre en la medida en 
que se ha racionalizado mas y mas, en la medida en que la historia y la sociedad 
se han tornado mas racionales y universales, pero el hecho ha sido que por el 
camino de la racionalidad, del poder y del dominio calculador v opresor, vamos 
derecho a la muerte total, al suicidio absolute de la humanidad . 

Y anade mas adelante lo siguiente: 

(...) la uniea salida al dualismo esquizofrdnico que los griegos impusieron en 
occidente, a la razdn exclusivista, al dominio y al poder como fines de la vida 
humana deberd ser el desarrollo de una nueva actitud que conduzca a la convi- 
vencia amistosa del espfritu y del cuerpo, de la razdn y de la animalidad humana, 
a una antropologla en la que lo sensible y lo racional se den la mano del amor y 
de la convivencia, un nuevo individuo en el que lo masculino y lo femenino se 
fusionen en un abrazo de comprensi6n y amor mutuos. 27 ” 

Precisamente, sefiala Pompeyo Ramis que P6rez~Est6vez llega, porprincipio, “casi 
a desconfiar de la razon, y no porque la raz6n sea por si misma un estorbo de la naturaleza 
-mal puede pensar asi un fildsofo, que en cualquier circunstancia debe profesarse partidario 
de la recta ratio- sino porque durante largas epocas la razon se ha impuesto como reina y 
senora de la facultad volitiva que le deberia ser concomitante.” 

Perez-Estdvez evita, sin duda, sacralizar el poder de lo individual y esto se observa 
en sus escritos y analisis. Su defensa de la individualidad es resultado de una nueva 
reflexion desde la filosofia sobre lo humano tanto masculino como femenino; es una nueva 
categona que se ontologiza y necesita de una comprensidn que va mas alia de todo 
intelectualismo, exige dtica y didlogo. 

El pensamiento nietzscheano puede ser peligroso cuando es extrapolado. Al respecto 
existen muchos ejemplos. El andlisis de Perez-Estevez nos ensena c6mo sistematizarlo sin 
dejar de criticarlo. Entender la critica de Nietzsche a la sociedad y a la moral judeo cristiana, 
que ha pensado un hombre desde la negacidn de lo que hace verdaderamente humano al 
individuo, es empezar a valorar lo individual, corpdreo y sensible pero, como bien lo 


26 Ibid., p. 211. 

27 Ibid., pp. 212-213. 

28 Ramis, Pompeyo. “Antonio Pdrez-Estevez: Proyecto de un Neovoluntarismo”, Utopia y Praxis 
Latinoamericana . Ed. cit, pp. 41-50. 
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argumenta P6rez-Est6vez, sin los excesos y extravios a los que nos puede llevar la 
autonorma de una voluntad de poder* En tal sentido el pensamiento de Perez-Estevez se 
nos presenta eomo el pensamiento de un fildsofo post-moderno, porque trata de rescatar 
la individualidad marginada por la Raz6n. La problemdtica que el nos plantea parece ser 
la disputa del hombre presente que proyecta su futuro, Entendiendolo en sentido nietzs- 
eheano, hablamos de un g£nero humano en circunstancia y transformation, que se esta 
desarrollando bajo un prineipio de incertidumbre y de avaloracion. ^Seguiremos el 
paradigma del “super hombre” nietzscheano? Pensamos que la obra de Perez-Estevez 
puede contribuir a despejar dudas. Pero se necesita, evidentemente, aceptar el desaffo. 
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RESUMEN 

La autSntica libertad humana est£ 
en la libertad de actuar tanto racional 
como sensiblemente. El hombre ha suje- 
tado su racionalidad a modelos formales 
de deduction, y al querer modelar el mun- 
do de la sensibilidad segun los mismos 
formalismos, la abstrae, desvirtualizando- 
la. El mundo de las libertades queda, en- 
tonces, estructurado por el poder de direc¬ 
tion y decision de las Instituciones, parti- 
cularmente por la racionalidad del Estado, 
la Iglesia, y por la de la tecno-ciencia 
moderna. Contra la perdida de la libertad 
pr£ctica insurge la filosofia critica de Pe¬ 
rez-Estevez, en un contexto que se agudi- 
za con la reflexidn postmodema. 
Palabras clave: Poder, Individuo, Institu¬ 
tion, Racionalidad. 


Recibido: 14-06-96 • Aceptado: 20-07-96 


ABSTRACT 

The authentic human liberty is the 
liberty to act both rationally and sensibly. 
Man has subjected his rationality to for¬ 
mal models of deduction, and in wishing 
to model the sensible world to these same 
formalisms, it is abstracted and de-virtua- 
lized. The world of liberties remains, in 
this case, structured by the institutional 
power of direction and decisions, particu¬ 
larly in the rationality of the state, the 
church, and in modern techno-science . 
The philosophical criticism of Perez-Este¬ 
vez arises to confront this loss of practical 
liberty in a context which suffers from 
post-modern reflection. 
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tion, Rationality. 
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I 

A1 hombre no s61o le es necesario existir ; sino tambien pensar . El acto de pensar 
parece, a simple vista, un proceso exclusivamente mental. Debemos percatamos de que 
no es asf, que en ese acto inciden diversos tipos de variables (diicas, morales, religiosas, 
polfticas, economicas, etc), que toman muy complejo el proceso de la racionalidad y 
volicidn de la vida humana. La vida de los seres pensantes (animales racionales) es 
fenomenoldgicamente un sin numero de causas y efectos y, como el vuelo de los pajaros 
de rapina, puede desconcertar, encerrdndonos en una babdlica torre de dudas. 

Es difieil negar el valor de la duda para el pensamiento reflexivo y critico. Sobre 
todo cuando dste se orienta hacia la “objetividad” del conocimiento. Pero la via intelec- 
tualista no es la unica forma de conocer la realidad. Ella debe ser complementada con otra 
forma de conocer, de la cual, tambien debe depender la objetividad: es la sensibilidad . Se 
trata, pues, de superar el dualismo platonico-aristotelico de alma-cuerpo, razon-sensibili- 
dad. El mundo de los seres-pensantes no puede representarse dnicamente por un acto de 
la razon en el que se formalicen todas las otras relaciones materiales y sensibles. Con ello 
se descontextualiza la historia del conocimiento y de la propia racionalidad. Mis aun 
cuando el mundo de lo individual y sensible puede quedar reducido por el peso de la 
institucionalidad sea 6sta polftica, religiosa, o filosdfica, de una epoca determinada 1 . Lo 
individual queda sustraido por lo general y universalizable. Se pierde asi la verdadera 
existencia de lo particular en el mundo 2 . 

Sentir y pensar es nuestra unica forma de vivir. Esta dialectica existencial nos 
conduce en si misma a un cosmos donde siempre se hace necesario urgar, buscar, 
interrogar, como el hombre traduce su pensamiento-sentimiento en palabras -escritas y/o 
habladas y/o gestuaiizadas-, de las que nos valemos para comunicar, y comprender que 
nunca debemos poner al pensamiento limites que no sean los de su propia logica y 
gramatica. Un pensamiento Hmite, objetivador del sujeto, ser i un tipo de pensamiento -y 
en consecuencia de conocimiento- que desea colocar, a partir de un poder que lo condicio- 
na, las Ultimas tildes sobre lo que es el mundo de los seres pensantes, humanos e 
individuates. Esto, lo que manifiesta -y Pdrez Estevez nos lo demuestra en su analisis de 
la Historia de la Filosofia desde los griegos hasta la Modemidad-, es que nos encontramos 
en presencia de un tipo de razon absolutizadora, totalizadora, reductora, castradora y 
deshumanizadora de la individualidad 3 . 


1 P£rez-Esteve 2 , A. Religidn , Moral y Politico. EdiLUZ. Maracaibo. 1991. Nos senala lo siguiente: 
"... como ser pensante y libre (...) el individuo humano tiene (...) el poder de crear un mundo 
fenontenico cultural en el que tienen cabida las ciencias humanas; asf mismo tiene el poder y 
el derecho de regular sus propias acciones tanto en el orden personal como en el orden social, 
el poder y el derecho de crear una moralidad y una legislacion que valoren y puedan corregir 
sus acciones” y, ademas, que “ (...) las estrueturas sociales deberUn ser lo suficientemente 
abiertas como para poder permitir el espacio vivencial y privado necesario para que el individuo 
vaya eligiendo o haciendo su vida.” (p. 232). 

2 Perez-Estevez, A. El Individuo y la Feminidad . EdiLUZ. Maracaibo, 1989. p. 34 ss. 

3 Conceptos que desarrolla Perez-Estevez en toda su obra: Cfr. “Marcuse y el Pensamiento 
Negativo” (pp,33.85); “La Nocion de Vidaen Nietzsche” (pp.86-173); “Feminidad y Raciona¬ 
lidad en el Pensamiento Griego y Medieval” (pp.179-250) 



Antonio Perez Estevez: 

Individuo, Lenguaje y Poder Institucional 85 


II 

Antonio Perez-Estevez es un hombre y un filbsofo ocupado y absorbido por esta 
reflexidn sobre lo individual como el fundamento de la existencia del hombre en sociedad. 
Su pensamiento lo ha conducido por un camino que lo enfrenta continuamente con el 
problema de la libertad, la voluntad, el poder, la moral, de lo individual frente a lo 
irracional, que resultan frecuentemente de las formas de poder institucionalizadas por los 
intereses societales, donde el “hombre de came y hueso” queda minimizado a cumplir el 
papel de anonimo “obrero de la colmena” de esa sociedad. El genuine hombre que 
duda-siente-piensa y habla, es acosado y castigado por toda la serialidad de las normativas 
y costumbres institueionales. Hacen de su vida un conflicto y una angustia permanente. 
Un modo de ser esquizofrenico, controlado por un conductivismo que le induce a ir con 
los otros, apretujados, en una calle adoquinada por los convencionalismos de todo tipo. 

El valor de los individuos depended -al decir de Pdrez-Estdvez- de su pertenencia 
a estructuras sociales de cualquier tipo, estas son cerradas y se rigen por una axiologia y 
una normativa ferrea a las que los individuos deben someterse de una manera implacable. 
Si lo hacen, tendran el sentimiento y la vivencia de la compama, la tranquilidad y la 
seguridad existencial; de lo contrario, se tornaran en etemos errabundos, que desandan sus 
vidas cargando con la culpa de la herejia y la esquizofrenia del desgarramiento interior. 4 

Pero este hombre que duda-siente-piensa y habla busca comunicarse, y en ese 
momento se muestra, se abre, a los otros hombres y mujeres de una manera diferente; es 
decir, como un individuo inalienable. Alguien que es capaz de separarse y diferenciarse 
de las masas del coleetivo humano, que piensa y ama, trasluciendo ilusiones y suefios, un 
alguien que puede decir: jsoy! Ser y estar en el mundo con otros seres pensantes liberados 
de toda razdn dominadora, significa dMlogo y accidn comunicativa: %..) el fin del dialogo 
existencial son los hombres concretos que dialogan, su mutua comprensidn y mejor 
realizacidn, a los que han de subordinate tanto el proceso dialdgico como el nuevo mundo 
que de el suija con sus valores y verdades.” 5 Una relacidn conceptual y simbdlica que 
obliga al hombre a reflejarse en y a traves del lenguaje, sin lugar a dudas. Y este es el 
principio por medio del cual nosotros nos conocemos y nos sabemos seres-sujetos-pen- 
santes. El sujeto se reconoce en su individualidad mis privada, mis interna. Pero tambien, 
en la mas comunitaria, mis participativa, mas en cercama con el projimo. Esta toma de 
conciencia subjetiva y social lo situa en el campo de la racionalidad institucional a la que 
pertenece, y frente al orden de poder con el que tal sociedad “habla” su legitimidad. A 
partir de aqui el hombre puede obrar y recuperar su libertad y sensibilidad negada. 

III 

Precisamente, al estudiar Perez-Estevez el lenguaje en M. Merleau-Ponty 6 nos 
explica que las relaciones de comunicacidn entre los seres pensantes estan intimamente 
relacionadas con lo que es cada hombre dentro de su corporeidad, y, esa “encarnacidn” de 


4 P£rez-Estevez, A. Religidn , Moral y Politica . Op.cit,, p. 233. 

5 Perez-Estevez, A. Dialogo y Alteridad. Paramillo. Vol,13. Universidad del Tichira. San 
Cristobal. 1994. Citado por Alvaro Marquez: “La Crisis de la Racionalidad Occidental”, Utopia 
y Praxis . Ano: 2. No. 2. LUZ. 1995. p. 6 ss. 

6 Perez-Estevez, A. El Individuo y la Feminidad. Op.cit., p. 3-29. 
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la palabra, que es un hombre sintiendo a otro por medio de la gestualidad, el paisaje del 
cuerpo y la significancia espacio-temporal-sensorial, se fenomenaliza en lo corporal, 
vehiculo humano de significados y pensamientos: “es a traves del cuerpo que las intencio- 
nes se realizan en el gesto. Sin cuerpo no habiia gesto posible, ni por tanto expresion de 
intenciones y sentimientos (...) Es decir, se da una comunidad de gestos como expresion 
de una comunidad de intenciones; o pasa como si mi intencion se encamase en el gesto 
del otro y la intencion del otro se encamase en mi gesto,” 7 8 9 10 En esta connotacion del lenguaje 
como cuerpo y viceversa, nos presenta P6rez-Estevez el rasgo mds caractenstico de la 
filosofia de Merleau Ponty: parte de la corporeidad y de su forma mas sensible: el acto de 
habla, de voz, de sonido que se alcanza y se descubre en y por el otro de mi yo. Se 
fundamenta la relaci6n de conocimiento y de existencia por io cual se da el ser racional en 
su libertad para los otros. 

Los hombres, entonces, se comunican unos con otros gracias a este fendmeno. Pero, 
parafraseando a Ortega y Gasset, es en la instituci6n que el hombre se “pervierte”, es la 
“masa”, la organizaeion mineralizada y rfgida, la que no permite al individuo el halito de 
libertad que lo haga hombre de nuevo. El hombre gestualiza en su naturalidad y se 
comunica con otros y los otros son 61 en el gesto de ellos, y ellos en el gesto de el. Pero en 
la artificial id ad de la “megamaquina de la burocracia y la gerencia” surge otro mensaje, el 
hombre no advierte el gesto ni se encama en el, puesto que no es otro hombre quien se 
comunica directamente, sino que es la institucion qui6n impone su modo de comunicar, 
sin admitir una respuesta de retomo. La pragmatica del lenguaje queda atrapada por los 
discursos institucionales del poder, que como dice Foucault, se distribuyen en la sociedad 
con el proposito de regularla de acuerdo a sus propdsitos e intereses, El habla social de los 
individuos pasa a ser un mero objeto de intercambio econdmico y linguistico. Asf 
planteadas las cosas, el hombre es repelido a una vida objetivizada y unidimensional, sin 
lo inconmensurable de la palabra y sus significados; la convivencia humana es conducida 
por una racionalidad tdenica que no da paso a ninguna otra manifestacidn fuera de su orden. 

IV 

El gran peligro de la sociedad tecnocrata actual -dice Perez-Est6vez- es el exceso de 
racionalidad y de poder concentrado en instituciones poderosas, en el exceso de leyes 
agobiantes y especialmente en la suprema institucion del Estado dotado de un poder 
aplastante, que tender^ a manifestarse ya sea hacia dentro en sociedades escasamente 
democr&ticas o hacia fuera en sociedades democraticas. La asfixia del individuo y sus 
libertades por el Estado omnipotente es el grave riesgo que se corre en estas sociedades 
avanzadas e institucionalizadas . 


7 Ibid., p. 10 (Cfr, Cap. I. “El Lenguaje en Merleau-Ponty”, pp.3-29). 

8 Ibid,, Esto es lo que Merleau Ponty llama “encamacion”: la perfecta simbiosis entre pensamien- 
to y palabra. Encamacidn porque “el otro” se encama tamb!6n de alguna manera en ese gesto 
mio que es mi palabra (p.I5), 

9 Cfr. Marquez, Alvaro. “Hegemonfa y Lenguaje ideologico”, Actas del II Congreso venezolano 
de Filosofia. Caracas. 1991. p. 101 ss. 

10 P6rez-Est6vez, A. Religion, Moral y Politico, Op.cit., pp. 163-164, 
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Pero este poder desmesurado de las instituciones despersonalizadas se ha venido 
dibujando a traves del tiempo. Lo encontramos en el pasado en la firmeza dogmdtica de 
la Iglesia y la concepcion de una divinidad que omite al hombre, su individualidad, y le 
remite a la inexisteneia histdrica. Es por eso que senala Perez-Estevez que 

“ (...) la Filosoffa hasta principios del siglo XIX es predominantemente esencial. 
El medioevo e incluso Descartes, Leibniz y toda la Enciclopedia se mueven en 
un concepto de naturaleza humana estdtico que se repite necesariamente al correr 
de los siglos. El tiempo y el espacio, la historia, no afectan al hombre, como gota 
de agua la historia resbala sin dejar huella alguna sobre el rndrmol de la naturaleza 
humana. El hombre tiene un cuerpo pero es ante todo espiritu, res cogitans, capaz 
de un pensar puro, de un pensamiento abstracto y esencial sin necesidad de un 
contacto con el mundo, Casi angelica, la naturaleza humana tiende durante siglos 
a busear su desincorporacion, se esfuerza por ausentarse del cuerpo; aquejado de 
eternidad el hombre intenta huir ;oh vana ilusidn! de este mundo material, para 
sentarse en un mundo platdnico sin posar el pie ni en el tiempo ni en el espacio.” 11 

Por supuesto que el hombre esta “sobre la tierra”, pero en el pensamiento reinante 
de esa epoca el individuo fue desplazado de su mundanidad a un estadio donde fue 
considerado menos que la doxa. Es la institucionalizacidn de la Idea quien abarca y somete 
a lo individual, subsume al hombre y su cuerpo en la absoluta abstraccidn de la Idea. Senala 
Perez-Estdvez que para Platon “(...) es tan miserable nuestro estado en la tierra, con el alma 
encarcelada en nuestro cuerpo que(...) actualmente estamos muertos y el cuerpo (...) es 
nuestra tumba (...). Nuestra vida terrenal -que como vemos es m£s bien nuestra muerte- 
debe tener un sentido purificador, cuyo objetivo consista en liberar el alma de las cadenas 
del cuerpo,” 

La dictadura de la Idea llega hasta nuestro tiempo y los polos de la verdad absoluta 
aprisionan al hombre en su realidad sensible y empirica, Lo que comenzd en su estado 
primigenio como un mito, una especulacion sobre lo que es o puede ser la naturaleza 
humana, se trastoca en una intencionalidad que se institucionaliza y llega a invadir casi 
todos los campos del comportamiento individual. El poder de las ideologias, en esas zonas 
del pensamiento, se erigen ante un hombre que es incapaz de sacudirse el yugo del miedo 
a la estructura, a la totalidad de la Institution represiva, a esos sistemas de deberes y 
creencias que lo encadenan, lo angustian. Impotente frente a una “cultura” y una “racio- 
nalidad” que hace caso omiso de la individualidad y cuyo poderfo penetra hasta en las 
convicciones mas intimas de las masas , esos colectivos humanos cada vez mas sumer- 
gidos en el anonimato de una sociedad mistificadora y alienante, cuya base axiologica es 
la fidelidad al orden de lo racionai. Esto es muy bien senalado por Perez-Estevez cuando 


11 Perez-Estevez, A. “Georges Lukacs y la No vela Histdrica”, Anuario de Filologia. VIII-IX,8- 
9.Facultad de Humanidades y Education, LUZ. Maracaibo, p.286. 

12 Pdrez-Estevez, A. El Individuo y la Feminidad , Op.cit., p.88, Anade: “Platon fue el gran 
desgarrador del ser humano, el fundador de toda la esquizofrenia occidental, no solo al establecer 
la dualidad del hombre, sino la lucha irrecondliable de sus dos elementos: alma y cuerpo” (p.89). 

13 Ibid., p. 15. 
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afirma que “en donde hay exceso de orden y de jerarqufa dificilmente puede haber 
evolucion, y al no haberla, la sociedad se toma estdtica, inmutable y etema. Etema y 
esencial en franca contradiccidn con un progreso histdrico dinamico”. Y continua, “las 
sociedades fuertemente jerarquicas -la Iglesia Catdlica, por ejemplo- desarrollan una idea 
de totalidad platonica con los ingredientes de esencialidad y de eternidad ” 14 

La libertad como la justicia, el arte como la fantasia, el deseo corao el instinto, lo 
corporeo como lo sensible, y cualquier otro binomio que se configure entre lo sensorial y 
lo individual quedan relegados al mundo del concepto, de la logica formal aristotdlica. 
“Los conceptos universales, por ser tales,- dice Perez-Estdvez- si bien tienen un funda- 
mento real en la forma espeeifiea de toda sustaneia, van siempre mas alld de toda realidad 
individual, El todo individual o concrete es siempre y neeesariamente una realizacidn 
depauperada de su concepto universal.,,” 15 , El hombre termina perdiendo su individuali- 
dad, su registro vivencial, eomun tambien con el de los otros, 

Individuos perplejos que deambulan por las petreas paredes de la Institution, 
buscando cuotas de poder ficticias, debido a que el espacio existencial de lo racional se ha 
convertido en lo ideal y en lo moral. La ambicidn de poder de una razon depredadora de 
la subjetividad de los individuos, “del mundo interior intencional que activa las acciones 
particulares de los hombres.” 16 Estas “Animas solas” de la sociedad contemporanea son 
como fugaces estrellas que desaparecen del context© de la vida real con la muerte de su 
sensibilidad corpdrea y, adn mis, de su espiritualidad. 

Por ello Pdrez-Estdvez acota: 

“El problema aparece cuando se transforma la verdad discursiva en mito, cuando 
se le extrana de su context© verbalizado y se le dota de un ser independiente con 
su propia consistencia 6ntica a la que se subordina toda otra existencia empfrica 
(...) la verdad del discurso termina, en ese proceso de autonomfa, por convertirse 
en La Verdad Absoluta, a la que es precis© acatar y adorar, a la que es necesario 
defender con la vida y con la muerte. La historia de occidente ha sido una cadena 
ininterrumpida de guerras y conflictos por la defensa de Verdades hipostasiadas 
a las que se le atribuye la existencia absoluta y necesaria de la Divinidad ” 17 

La angustia, el absurdo, la “nada” es reproducida en el individuo como un fenomeno 
que lo fragmenta y desfigura de su realidad ontoldgica. Amenazado por un enemigo diflcil 
de “ver” como lo es la raz6n y al cual no puede combatir fuera del Todo Institucional, el 
sujeto subordinado por la racionalidad del poder se pliega a la servidumbre del dominador. 
S61o el acto de concientizacidn del “yo soy” es la unica fuerza liberadora posible que lo 
desencadene de su esclavitud. Por su nocidn de “hecceidad”, es que a partir de ese momento 
el individuo va a captar su voluntad como un proceso de realizacidn sobre lo intelectual y 
formal. En este “nuevo hombre el entendimiento estard en funcion de la voluntad y de la 
accidn externa elegida, El entendimiento deja de ser la mds excelsa de las facultades, para 


14 Ibidem, 

15 Ibid., p.36, 

16 P6rez-Est6vez, A, ReligiSn, Moral y Politico. Op, cit., p.157. 

17 P6rez-Est6vez, A, “Juan Nufto Montes”, Panorama. Junio, 12, Maracaibo, 1995. p.4. 
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estar subordinada y ser instrument*) eficaz de la voluntad y la accidn externa/' Es notorio 
que este tipo de poder le permitira un acceder a la accidn verdaderamente humana. 

Es la uniea manera que el individuo se recupere, se vuelva contra el Todo Institu¬ 
cional y rompa con una vida de sometimiento, eselavizante y monotona. Porque “dominar 
a los demds, tenerlos como inferiores.ser su senor (dominus) ha sido el afdn de millones 
de personas a lo largo de los siglos” 19 de explotacion y colonizacion racional. Doblegar 
la naturaleza humana de lo individual por la fuerza del abuso de la razon, la eliminacion 
del ser por una forma irracional del no-ser, que es a la vez otro hombre. El hombre vuelto 
contra su semejante ocasiona ese temor, de esta manera se puede concluir que la esquizo- 
frenia contempordnea, resultado de esa violencia generada en funcion del poder como 
dominio, es el norte de los hombres que estan al mando del las Instituciones desde hace 
muchos siglos y que aun perduran con sus intereses y poder de mando* 

V 

Dice Perez-Estdvez que los mitos se transforman en facticidades que solo habitan 
en el pensamiento de los individuos enajenados, pero que parecen hacerse visibles en la 
imaginacion colectiva. De tal forma que cuando un hombre se sale del redil normativo, 
este es inmediatamente atacado para aplastdrsele o segregarsele. Es ese posible acto de la 
libertad individual en el piano del pensamiento y de la accion lo que buscan hacemos 
presente las reflexiones de Perez -Estevez, pero que como toda utopia -nos parece- se nos 
muestra lejana y en muchas ocasiones ingenua* No obstante, la ingenuidad ha de ser uno 
de los tantos modos de los individuos que buscan una verdad que sea respirable, audible, 
tocable, visible, es decir, que se pueda degustar, que se pueda sentir por encima de lo 
dogmdtico e inamovible. ^Podremos superar la realidad de los Mitos de esta racionalidad 
que desde la antigiiedad viene construyendo la servidumbre de la alteridad, de nuestra 
individualidad? El pensamiento filosdfico de Perez-Estevez parece afirmarlo. 

Vemos en Perez Estevez, portador de una innegable honestidad intelectual, un 
proyecto de vida que tiende al logro de un hombre cuyas verdades, si bien parten de la 
razon, no por ello, sino gracias a ella, no se desfiguran del mundo de la sensibilidad. Quizes 
sea 6sta una vision ingenua de entender el problema y que sin embargo a muchos sabios 
le falta. Tocard, al fin y al cabo al hombre comun e individual, unico, descubrir su lugar 
entre el peso de la racionalidad y la libertad sensible y placentera, y dejar atras la 
mezquindad humana. P6rez Estevez es como un nifio que regresa, record^ndonos unas 
realidades que olvidamos con las tesis intelectualistas: que no hay verdad superior a la del 
propio individuo humanizado. Y ese es el mensaje de su obra filosofica al desear centrar 
al hombre como lo que es , en especial para quienes tengan la sensibilidad de sentirlo m£s 
all£ de cualquier modelo de comprension exclusivamente racionalista* 


18 Perez-Estevez, A. Religion , Moral y Politico. Op. cit., p.l 78. 

19 Ibid., p. 155. 
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RESUMEN 

La vision poetica asume el mundo a 
partir de un acto de creacion sensible y 
estetico, resultado de las vivencias imagi- 
narias y contemplativas del modo de ser 
de cada poeta. Entender esa creacion est6~ 
tica y contemplativa del mundo es el ob- 
jetivo de la poeta con la que dialogamos, 
intentando adentramos en el “mundo sub- 
jetivo e intimista” de sus percepciones 
plasticas, acusticas y pictoricas con las 
cuales escenifica, a travds de las met&fo- 
ras, la verdad de las vivencias humanas. 
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ABSTRACT 

Poetic vision envisions the world as 
an act of sensible and aesthetic creation, 
resulting from the individual imaginary 
and contemplative experiences of each 
poet. To understand this aesthetic con¬ 
templative creation of the world, is the 
objective of the poet with whom we con¬ 
verse, with the intention of entering into 
this ’’subjective and intimate” world of her 
plastic, acoustic and pictorial perceptions 
which are staged through metaphors, the 
truths of human realities. 
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Hablar de poesia no es fdcil. A1 contrario, puede ser algo muy dificil. Despues de 
llenar mi cabeza con la escritura y las imdgenes de esta poeta, y haber meditado sobre 
nuestro didlogo, he concluido en algo quizas muy simple y natural: £de que nos habla la 
poesia? ^Es un tipo de “totalidad”, un cuerpo de ideas momentaneas, casi imperceptibles, 
que despu£s se pierden en el rio de lo cotidiano? ^Es pura idealidad? ^Una idea radical que 
busca expresar su potencia a traves de los simbolos con los cuales queremos comprender 
y hacer que se nos comprenda; es decir, esos simbolos con los que el mundo es repre- 
sentado, creando un camino hacia algo muy particular e infinito... tan dulce como la mieH 

La percepcion estMea que nos produce la poesia, se da gracias a la idea que tenemos 
de su potencia creadora , que invade abiertamente la visidn elemental con la cual aborda- 
mos la cotidianidad. Me refiero a las sensaciones de nuestras vidas y a la vida de nuestras 
ideas, y c6mo la poesia nos hace placentero el acto de meditar, Precisamente, introducirnos 
en el mundo de la poesia es hacer presente lo que casi siempre creemos que es imposible 
pensar y realizar. 

^Como entender esto? Aun no lo sabemos plenamente, pero es lo que nos sucede 
cuando nos encontramos a merced y expuestos a la poesia de una poeta como Adelfa 
Giovanni Rodriguez, pues la poesia que fluye de esta profunda poeta anida en un universo 
de sensaciones, en especial las amargas, las del consuelo y las de las esperanzas mas fieles, 
como nos lo sugiere su poemario Peso de Infiemo . 

Adelfa nos hace meditar dubitativamente: mas alia de la pregunta sobre lo que es la 
poesia, ella nos confirma lo ilimitada que es. Todo lo impregna. Y eso, a pesar de que 
algunas personas rechazan, injustificadamente, el valor de la poesia. Sin embargo, la 
necesidad de hacer, escuchar y pensar poeticamente est£ en todos. Estas reflexiones me 
las ha motiva el encuentro con Adelfa, a la espera de que nos reveie algunos sonidos de su 
voz po6tica. 

Cuando se hace el “andlisis” o la “explicacion” de alguna obra, especialmente 
cuando esta es poetica, no podemos prescindir de nuestras valoraciones, incluso las mas 
personales, de modo que es posible que algunas de mis apreciaciones puedan ponerse en 
“tela de juicio” (como ella misma dice). 

Propongo mi modo de acercarme a lo que Adelfa piensa que es la poesia como 
totalidad , como diafragma anterior , a traves del cual todo se visualiza. Me valgo de esta 
imagen del diafragma , tan propia de Adelfa, para entender su proceso creador. Me parece 
este el principal elemento para reflexionar (no disecar), sobre su obra. 

El diafragma aetua como un puente entre su teoria y su practiea creadora, es decir, 
entre su pensamiento y su obra, o tambi^n, pudieramos decir, entre su razon de ser y la 
palabra que la plasma: ella aguanta todo el peso macizo de lo que abarca su experiencia 
(percepciones, imdgenes, recuerdos, memorias, sensaciones, conocimientos, ideas y pen- 
samientos), transcrita por el arte que profesa Adelfa de una manera tan total y verdadero. 
Entonces, conozcamos algo de su pensamiento. 

Primero, antes de iniciar nuestra dialogo, me encuentro con su personalidad. Me 
recibe muy afablemente, atendiendo muy cuidadosamente a mis intereses escolares. En el 
transcurso del di&logo nos dimos cuenta de lo dificil que es someter a interrogators a una 
poeta. Interrogar sobre una de las vivencias mas entrafiables del ser poeta: la poesia sentida 
como parte del ser en si. Pero esta dificultad se resuelve por el gusto y el vivo interes que 
tiene Adelfa por el tema, innecesario es que lo diga. 
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La poeta se forma en su ciudad (Maracaibo), y desde sus inicios estu vo bajo la celosa 
mirada de sus maestras. Esta suerte, o mejor dicho, este destino la marcara para el resto de 
su formacion literaria. Desde muy nim aprende el oficio de la escritura y posteriormente, 
al eonsolidar su aprendizaje, la asume como medio de “transmision del pensamiento ”, me 
dice. Un pensamiento poetico "plenipotenciariamente oral” del hecho de la escritura, 
porque “asifue como me ensenaron mis maestras ”, 

Aunque este detalle biogr&fieo de su formacion nos parece importantisimo, no es 
necesariamente la clave. Lo esencial lo encontramos en su reaccion personal cuando es 
expuesta a semejantes ideas. Al narrarme el origen de su formacion poetica, me hace ver 
con mis claridad y coherencia (despues de muchas vivencias y maduracibn de ideas), el 
sentido que le da a su vida: vivir con la poesia. 

Como decia, apenas me encuentro con Adelfa, habibndole descubierto mi propbsito, 
sin vacilar me arranca de mi mundo al suyo, y me arremolina en tomo a su vitalidad. Voy 
deseubriendo el pensamiento que luego tomara forma en la palabra poetica: lo abstract© y 
su inconformidad terminologica, la imagen y el lenguaje, la crisis de la palabra como 
significante potencial y claro significado. Trato de retener, comprender y reproducir, ahora 
bajo mi perspectiva, lo dicho por Adelfa, para luego trans-escribir esta breve entrevista. 

Percibo en sus explicaciones la crisis de analogia entre el pensamiento y la realidad: 
no siempre se puede expresar adecuadamente lo que los individuos piensan, por causa de 
los usos y limites del lenguaje para representar lo pensado, con lo cual la realidad se hace 
ambigua para el entendimiento. He aqui una dificultad que se nos da a todos, y parece que 
mucho mas a los poetas: superar esta relation tan problematica entre el lenguaje y su 
significacibn. Esto puede, tambien, contribuir a la incomprension que gravita sobre los 
poetas, aunque no de manera exlcusiva. No es nada nuevo decir que los poetas son mal 
comprendidos y, por supuesto, mal leidos. 

No puedo ser indiferente ante esta problematica, porque en este didiogo con Adelfa 
veo que ella toma posicibn al respecto. Tiene que haber una disposicibn para entender la 
realidad: £cudl debe ser? -pregunto. La del oficio de escritor , responde. A traves de este 
el poeta logra la realization de lo subjetivo-particular, es decir, que su vida pueda ser 
proyectada de alguna manera en este mundo, siendo que la poesia no es mera inspiracibn. 

El poeta tiene que aprender y saber escuchar su voz, dandole la forma debida. Al 
practicar su oficio nos muestra la incesante busqueda de sentidos que bste requiere. Adelfa 
ha aprendido a conciliar la palabra con la realidad a traves de su arte de escritora de poesia, 
casi dirfamos de traductora de su vida real a term in os poetieos, sin renuncias. Hace poesia 
desde su realidad y la de los otros, ella se nos presenta y nosotros nos vemos representados 
en su poesfa, sin perder nuestras respectivas individualidades. 

Todos debemos desarrollar nuestro oficio y al final -como me dijo Adelfa- “forma- 
remos la perfecta torta del universo cuando queramos unimos”, Debemos evitar el 
problema de terminar dominados por el oficio, regirlo mal, pues con ello desvirtuamos la 
forma y el ser del oficio de escritor . Adelfa me lo ejemplifica dicibndome que “un orfebre 
no puede escribir poesia porque se le haria esto muy dificit ’ y descubro que es verdad, 
porque si hay poesia en el oficio del orfebre esta se representa de otra forma, con otra 
escritura. Entonces, para el poeta la verdad real de su poesia esta en su lenguaje, en la 
palabra como transmisora del pensar, asi como la verdad de la realidad del orfebre est £ en 
el lenguaje con el cual modela sus metales. 
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Podemos, pues, considerar el oficio de hacer... como una necesidad universal, 
omnipresente, de la cual cada uno forma parte a su manera, reflejando los “ segmentos de 
verdad que poseemos de aquel macrocosmos o universo ”, segun los comentarios de 
Adelfa. 

Ahora bien, resumiendo mis meditaciones, me encuentro identificado con tres 
caracteristicas que quizas puedan definir su poesfa: la primera, estar siempre en una toma 
de conciencia expectante desde el mundo portico, creando las palabras con las que lo 
imaginamos o entendemos; la segunda, ubicamos en la verdad del oficio de escritor de 
cada poeta, para alcanzar el sentido mas fntimo y propio de nuestro universo personal, total 
y diferente; y, la tercera, es la contemplation como la posibilidad de escuchar y percibir 
la genuina voz subjetiva y sensible de nuestro ser. Esta contemplation es el enfoque vital 
para la poesia, porque ella es la raz6n de ser y de existir del poeta. 

Voy a ampliar mi punto de vista. La contemplacion es un momento de ensimisma- 
miento sensible , dejarse caer, libre, sin gravedad alguna, permitiendo que solo el peso de 
la atmosfera poetica, condensada por la frescura de una madrugada humeda, sea la creadora 
de su propia existencia. Esa existencia sensible que le da origen a la poesfa es la 
contemplacion, porque en este particular movimiento de nuestro ser las palabras con las 
que se nombra, con las que se dice algo, nos hablan del goce , del placer , de un extasis 
sensible, vivencia tfpica del arte. Esta y otras reflexiones me sugieren escuchar y leer a 
esta poeta. 

La relation entre poeta y poesia va mas all£, entonces, del oficio, aunque no debemos 
negar la necesidad que tenemos de el. Adelfa nos dice, precisamente, que “no nos 
remontemos a nombrar las cosas, o tratar de clasificarlas tan mesurada y “ cientificamen - 
te”. Dejemos que las cosas se nombren a si mismas”. Esto es para mi la contemplacion, 
el Extasis sensible de esta posibilidad que nos hace sentir el hecho portico. Estoy pensando 
en la palabra posibilidad en su connotation mas amplia, queriendole dar una signification 
mis especial: camino, option , destino , libertad de escogencia. Acepto esto de dejar que 
las cosas se auto-nombren, porque para mi es en el lector donde el maximo poder de 
contemplation de la poesia se hace realidad, porque es en su universo interior donde, en 
nombre de la escritura, la poesia se recrea. La poesia es, entonces, contemplacion, pero 
tambien es transcendencia : llegar al otro. En Adelfa -en mi y es posible que en un nosotros- 
descubro todo esto. Hay en ella la conception de un universo posible que pertenece a todos 
y que todos podemos compartir, a partir del oficio y a traves de la contemplacion de los 
poetas. 

A rafz de esta contemplacion, de su proceso, de su fenomeno y de su realidad, vemos 
a la poeta recibir con los brazos abiertos al mundo. Solo asf se le da sentido simbolico a lo 
humano. Contemplacion es aquf tambien, la magnanimidad, majestuosidad y divinidad de 
la sensibilidad del poeta para hacer la poesia. La poesfa es magna porque abarca el todo o 
universo abstracto, pero tambien desciende a las cosas mas sencillas, como decfa Aqufles 
Nazoa. Es majestuosa , porque su movimiento es virtuoso en si mismo. La conciencia que 
nos lleva a la poesfa no es un mero acto intemo de dictado, es la perennidad cambiante del 
ser que se realiza por la accidn individual. Y es divina, porque es un tremendo acto de 
creation metaforica donde encontramos lo buscado. Como lo dice Adelfa, siguiendo a 
Huidrobo: “nosotros los poetas somos seres divinos, encantados*\ En el mejor sentido el 
poeta es una gran divinidad, gracias a la manifestation de la poesfa como arte. 

El poeta es como una gran esponja, hace una absorcion de las cosas que entiende a 
traves de su modo de ver y hablar. Ahora bien, su gran “tarea” esta en hacer una sfntesis 
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simbolica de esas cosas que quiere transmitir, o sea, que la poesia es poesia s 61 o cuando 
comunica poeticamente, sin dejar de ser lo que es. La realidad -para Adelfa- terminal 
“encapsulada” por el poeta, sin que pierda su libertad. El proceso de “encapsular” el Todo 
eomo conocimiento, hace del poeta un sabio. Adelfa nos da su opinidn de la siguiente 
manera: “ Los que tienen que escribir grandes tratados no son tan sabio s, pero si yo en 
una cdpsula te puedo transmitir todo el conocimiento , entonces , yo soy mas sabia que todo 
el conocimiento que te pueda transmitir una enciclopedia completa sobre una sola cosa . 
Somos sabios ” Y en esto tambien estoy de acuerdo eon ella. Esta es la herrafnienta 
principal de Adelfa para concebir, estar y funcionar en el mundo, dentro de el, y que es, 
en general, su fuente de contemplacidn e inspiracidn, que le da sentido a lo que es el 
proposito vital de la existeneia: la vida. 

La poesia lo es todo, no puede ser me nos. Sin embargo a esta manera de eoncebir el 
mundo se la ha calificado de inutiL Es decir, ^para que sirve pensar la vida de esta manera, 
que funeion especifica desempeha la poesia en la comprension de los seres humanos? Es 
infundada la opinidn de quienes piensan que la poesia es completamente inutil, vacilante, 
absurda y burda, y que no hay espacio para ella. Evidentemente esto no es asl, porque 
quizas su comprension “abstracta y simbolica del ser y del mundo” es lo que hace que se 
llene el vacio existencial que ha caracterizado a un mundo como el que hasta ahora hemos 
conocido. Si se quiere encontrar un sentido utilitario a la poesia -que obviamente no lo 
dene- estarla en aceptar que la poesia llena muy bien ese vacio. Entonces la poesia no es 
nada, sino que lo es Todo, porque nos hace sentir el ser, vivir el estar en el mundo. De 
modo que la poesia es la voz del ser infinite, siempre presente en todos nosotros. La obra 
de Adelfa nos convence de que “ es mejorpensar que lo que mdsfalta hace en este mundo 
es la poesid\ y debemos luchar porque sea asl. 

Un ultimo aspecto que nos interesa destacar de Adelfa es su imagen del diafragma . 
Hemos visto que la compleja filosofia existencialista se adecua muy bien a su forma de 
hacer poesia, desde una escritura donde el valor metaforico y simbolico conjuga lo sensible 
y lo real. Adelfa canaliza su conocer y su saber a traves de este diafragma individual que 
el destino le ha otorgado. 

Para comprender esto partamos de la autocrltica que hace Adelfa (en nuestra 
conversacion) de sus dos poemarios hasta ahora publicados. En su poemario Tatuaje de 
Polvo, aun no tiene una visidn tan elara y aguda de las imagenes que divisa a traves del 
diafragma. Aqul, aunque el diafragma de la percepcion apenas divisa las penumbras de la 
realidad, eso no significa que la realidad no este alii, lo que sucede es que la vision aun no 
es tan aguda. iComo trato de entender esta obra? Mi unica posibilidad es regresar a mi 
rol de lector. Asl, en Tatuaje de Polvo eneuentro que sus poemas los ha disenado a partir 
de una especie de eontinuas descripeiones, y sin que la autora pierda originalidad en el 
tratamiento de los temas, pienso que el efecto retdrico es lo que le da valor a la estructura 
formal del poema, poniendo en evidencia un eierto modelo estillstico producido por la 
teenica utilizada. Sin embargo, esta no es mi principal opinidn de Tatuaje de Polvo , pues 
al aplicar su imagen del diafragma , eneuentro que los poemas son descripeiones de una 
ciudad o realidad historica cambiante, dirigidos en su mayorla a sus amigos y conocidos, 
pero principalmente al enigma de lo humano. Est£ presente el tema de lo vital por todas 
partes, descripeiones fluidas como aromas ascendentes de la naturaleza del hombre dentro 
de contextos sin procedencia, como tambien dentro de situaciones particulares de la ciudad. 
La llnea general de la tem&tica se nos aclara: es el tratamiento poetico del hombre y su 
tendencia natural hacia las cosas, sentimientos, sentidos, percepciones que lo rodean. 
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Todo entrelazado por una conception espiritual y divinizadora de las cosas, tanto en lo 
decadente como en lo armonioso. 

Sobre Peso de Infierno , su segunda publication -dice Adelfa- “es un poemario 
mucho mas agudo’\ Abarca una visidn aclarada y simplificada (encapsulada) de sus 
experiencias, donde ha habido afiejamiento de sus pensamientos y sentimientos, utilizando 
el tiempo como el lugar intemporal donde se juzgan las experiencias. Otra vez el tema es 
el hombre, pero se centra en quien por experiencia conoce mejor y mis a fondo: ella misma. 
Creo que sin egofsmos ni heroismo esttiico, Adelfa registra a fondo sus bolsillos para tratar 
de pi as mar con una original autenticidad su preocupacidn estetica y la preocupacion de su 
condicidn humana. La estructura formal del poemario es mucho mas rica, pues nos muestra 
que se nutre de todo: de lo es table, del momento en su instante, etc. Cada idea tiene su 
propia imagen, figuraciones que a traves del diafragma se hacen muy definibles, y esta 
vez m£s claras en detalles. No hay repeticiones como en Tatuaje de Polvo . 

En un lenguaje muy suyo, nos remite a las im£genes mds antiguas de su pensamiento. 
Aunque las im&genes carecen de fecha especifica, son antiguas por el sabor mitico y 
mistico que nos proporcionan. Posee este poemario metlforas y descripciones excepcio- 
nalmente hermosas que dilatan nuestra sensibilidad de lector, apasion&ndonos en una 
lectura nerviosa de semejantes cantares liricos. Se deslindan las amargas desolaciones del 
Ser, que causan un sol artificial en nuestras vidas. Destapa la ira o la incomprension sobre 
un mundo incomprensible por nuestra propia causa. Entonces, parece que la solucion es 
optar por el aislamiento, la ignorancia y el desentendimiento del mundo que nos rodea, 
para enclaustramos en el monasterio de nuestro mundo intemo, individual. 

Adelfa nos muestra con mucha claridad (diafragma) la U naturaleza t5 de su pensa- 
miento, su ofxcio de poetizar, por qu6 la poesia se hace a si misma, y nos convence de que 
lo es Todo y universal, en este dulce didlogo que quizas alivia o mortifica la interioridad 
de su ser. Su lenguaje esti mis aca de lo que los nombres nombran, hacidndonos sentir, 
escuchar hasta el silendo que nos rodea. Adelfa es, pues, sacerdotisa de la palabra, y esta 
aqui con las solidarias voces desvestidas que salen de su escritura po^tica. He quedado 
atrapado en un didlogo sobre el ser del Ser, y en la circunstancia diffcil, a veces incom¬ 
prensible, de no saber qui6n soy yo en esta ciudad. 
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RESUMEN 

Esbozamos cronol6gicamente como se 
gestaron y se han venido desarrollando los 
Estudios de la Mujer en el ambito academico 
y social de la region zuliana, destacando que 
su principal caractenstica ha sido la reflexion 
tedrico-cntica y ia puesta en marcha de una 
practica socio-politica que ha contribuido efi- 
cazcamente a la autonomk y liberacion de las 
mujeres. Nuestro an£lisis sobre la importancia 
de estos Estudios ... pone de manifesto la ri- 
queza conceptual y expositiva que representa 
el pensamiento feminista para las mujeres la- 
tinoamericanas. Finalmente, presentamos un 
breve directorio nacional de los Centros aca- 
demicos y sociales en los cuales se vienen 
desarrollando los diversos perfiles de los Estu¬ 
dios de la Mujer en Venezuela. 
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ABSTRACT 

We chronologically outline how Stu¬ 
dies of Women in the academic and social 
environment of the zulia region have been 
conducted, and how they have developed, 
pointing out how the principal characteristics 
of the same have been a theoretical-critical 
reflection and the initiation of social-political 
practices which have effectively contributed 
to the autonomy and liberation of women. Our 
analysis as to the importance of these studies 
manifests a conceptual and expositive wealth 
that represents feminist thought for ladname- 
rican women. Finally we present a short na¬ 
tional directory of the academic and social 
centers which have been working on the deve¬ 
lopment of diverse aspects of Studies of Wo¬ 
men in Venezuela. 
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La Liga Feminista de Maracaibo (LIFEM), comenzo a existir en Enero de 1978. La logica 
de las circunstancias nos condujo, en ese primer ano, a ser basicamente un grupo de reflexion sobre 
los diferentes aspectos de la probleiMtica de la condicidn femenina 1 , que, cada sabado por la tarde, 
y a traves de leeturas, exposiciones, discusiones, trabajabamos apasionadamente hasta agotar el tema 
o agotarnos nosotras, a veces hasta ya entrada la noche. Fueron tiempos heroicos, fundadores de una 
coneiencia y modeladores de una practica y una vivencia profundas, enraizadas en la seriedad y 
agudeza erftica de nuestra reflexion. 

Pronto, en marzo de ese mismo ano, nuestras acciones “hacia afuera” comenzaron eomo 
consecuencia logica evidente de nuestra reflexion, conducidndonos poco a poco a abrirnos un 
espacio en la prensa, enel medio universitario, en la radio y finalmente en algunas zonas marginales. 

Eramos sin embargo pocas personas. En los mejores momentos no pasabamos de ser mas de 
diez o quince. Y la misma dialdctica de la accion y del pensamiento nos fue decantando, limitdndonos 
a un nucleo compacto de mujeres realmente convencidas y comprometidas con el feminismo mas 
autentico: el de la apertura a las demas y la busqueda crftica. Nos preocupaba la necesidad de 
extender nuestra accidn y las dificultades para llevarla a cabo, siendo tan pocas numdricamente. Asf 
organizamos el Primer Encuentro Nacional de Grupos Feministas (Maracaibo, Noviembre de 
1979 ) 2 y comenzamos, en 1980 sin abandonar la accion hacia el exterior, a elaborar durante nuestras 
reuniones, un proyecto de Casa de la Mujer que contaria con el apoyo financiero de una organization 
intemacional. La debacle monetariadel pais en 1983, nos llevd inevitablemente a encontrarnos con 
un hermoso proyecto concluido, pero sin el prometido financiamiento exterior. 

Superando el primer desaliento, y gracias al apoyo y orientaciones de Argelia Laya, comen¬ 
zamos a gestionar, con los organismos municipales de la ciudad, el necesario apoyo econdmico. En 
1984, el 8 de Marzo, la Fundacion Casa de la Mujer de Maracaibo abrio sus puertas, fuerte de 
nuestras ilusiones y de nuestro deseo de crear un espacio para las mujeres (dirigido fundamental- 
mente a las mujeres de escasos recursos), y gracias a lo recolectado entre las integrantes de la Liga 
Feminista y entre muchas otras personas simpatizantes del proyecto. 

El esperado apoyo oficial, como ya es cldsico en esos casos, se recibio a cuenta gotas y sujeto 
a los altibajos de la polftica del momento. Pero esa es otra historia que no podemos narrar aqui. 
Bastenos con decir que con o sin apoyo oficial, la Casa de la Mujer de Maracaibo no ha dejado 
nunca de funcionar en estos anos, y se ha convertido en una de las instituciones de atencidn y servicio 
a la mujer, con mayor seriedad y credibilidad de la regidn zuliana. 

La Fundacidn Casa de la Mujer de Maracaibo fue la derivation ldgica de la accidn feminista 
de LIFEM. Pero la reflexion de aquellos sdbados tuvo tambien otros frutos, y a ponerlos de relieve 
esti. dedicado este trabajo. Quien esto escribe, profesora de la Escuela de Filosoffa (Universidad del 
Zulia, Maracaibo, Venezuela), empezd, desde 1973, a dietar (al principio en forma esporadica) 
Seminaries de Investigacion sobre la problematica de la eondicidn femenina. Siendo una de las 
fundadoras de la Liga Feminista de Maracaibo , y consciente de la necesidad de la profundizacion 
teorica y estudio critico del problema de la mujer, la consecuencia, tambien en este caso se hace 
evidente. En 1984, y siendo Directora de la Escuela de Filosoffa, se logra la creacion de la Cdtedra 
Libre de la Mujer , seminario opcional incluido en el Pensum de Estudios de la Escuela de Filosoffa 
y abierto a estudiantes de otras carreras, y al publico en general, por extension. Aprobado iniciai- 
mente a nivel del Consejo de Escuela y de Facultad (1984), se logra finalmente, gracias a nuestra 


1 Con este tdrmino u condicion femenina”, no nos referimos a ninguna esencia femenina o 
“situacidn natural”, sino por el contrario, a la condicion de opresidn y alienacion que de manera 
injusta y arbitraria son el lote de las mujeres desde tiempos milenarios. Es una condicion 
histdrica y que por ende puede (y debe) cambiar, 

2 Durante ese Encuentro Nacional, el grupo feminista La Conjura propuso la realizacidn de un 
Encuentro a nivel latinoamericano, el cual finalmente se llevd a cabo en Bogota (Colombia), 
en 1981, dando inicio asf a los Encuentros Feministas Latinoamericanos y del Caribe, 
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perseverancia y funcionamiento sistematico, la aprobacion por parte de la instancia superior, el 
Consejo Universitario de LUZ, en junio de 1991. 

A1 cabo de tantos anos, la institucion reconocfa no sdlo los esfuerzos de quienes creemos en 
la necesidad de los Estudios de la Mujer , sino la importancia decisiva de estos Estudios para el logro 
definitivo de la liberation de la mujer. Esta ultima quiza parezca una afirmacion retorica, pero no 
lo es. Y es esta logica relation entre la reflexidn teorico-crftica y el desarrollo de una prdctica 
liberadora, en este caso con respecto a la situation de la mujer, lo que queremos explicar a 
conti nuacibn. 

Junto con la accidn militante mas o menos radical y contestataria, el feminismo contempo- 
raneo ha producido una gran cantidad de trabajos teoricos y una red de instituciones que de una 
manera definitiva han abierto un espacio que esta al servicio de las mujeres en el mundo entero. Y 
a los logros seguros aunque incompletos todavia en algunos campos (jurfdico, socio-econbmico, 
trabajo, salud, etc) hay que anadir toda esa labor “de hormiga” de la investigacion, fundamental a 
largo plazo si se quiere transformar verdaderamente el mundo de las relaciones entre los sexos. 

Esta labor tedrica es poco conocida por el gran publico, pues ya pasd la epoca de los 
best-sellers feministas, dejando paso a partir de ellos, textos fundadores en muchos casos, a una 
pleyade de trabajos y articulos de reflexidn, de gran seriedad y pertinencia en su mayoria. Estas 
investigaciones se realizan a veces individualmente, en forma aislada, y a pesar de las dificultades 
que ofrece el medio, de sus carencias, de su desinteres. En algunos casos se cuenta con el apoyo 
institucional, en otros es preciso crearlo, producir la estructura que encaminara y sostendrd la labor 
investigaiiva y de posterior publicacion. Para no citar sino algunos ejemplos entre las multiples 
instituciones de este tipo existentes a nivel mundial, podemos mencionar el Grupo de Investigacion 
Multidisciplinaria Feminista (Universidad de Laval, Facultad de Ciencias Sociales, Quebec, Cana- 
dd), el Centro de Estudios de la Mujer (Universidad Libre de Bruselas, Bdlgica),el Instituto de 
Estudios de la Mujer Mediterrdnea (Atenas, Grecia), Section de Documentation Feminista (Facul* 
tad de Derecho de Nantes, Francia), el Centre for Research on Women (Universidad de Ulster, 
Irlanda del Norte), el Instituto de la Mujer (Ministerio de Asuntos Sociales, Madrid, Espana), Centro 
de Documentation sob re la Mujer{ Lima, Peru), Instituto de la Mujer de Uruguay (Ministerio de 
Education y Cultura, Montevideo, Uruguay), Instituto Latinoamericano de Estudios Transnacio- 
nates * Unidad de Comunicatidn Altemativa de la Mujer (Santiago, Chile), Area Mujer , Centro de 
Documentation y Estudios (Asuncion, Paraguay), Centro National de Information Multidiscipli¬ 
naria de Investigaciones sabre la Mujer (Copenhague, Dinamarca), Centro de Investigacion 
Historica de la Mujer (Universidad de Barcelona, Barcelona, Espana), Estudios Feministas (Paris), 
Centro Lyonnais d’Etudes Feministes (Lyon, Francia), Groupe d f Etudes Feministes (University de 
Paris VII, Jussieu, Paris), Groupe de Recherches Simone (Universite de Toulouse Le Mirail, 
Toulouse, Francia), Women's Studies (varias Universidades, USA). 

Por todas partes en el mundo, al pasar los anos del feminismo mas duro y radical, han quedado 
constituidas o van surgiendo estas instituciones de investigacion y de estudio sobre la mujer, que 
ademas de la busqueda critica y el rescate historic©, proporcionan formation, publican, organizan 
coloquios, encuentros, etc. En esta labor se encuentran involucradas numerosas mujeres, que de una 
manera silenciosa pero contundente, analizan, estudian, escarban en las diferentes capas arqueold- 
gicas que constituyen la realidad de la mujer desde los tiempos inmemoriales hasta nuestros dfas. 
Estos trabajos de investigacion, sin embargo, que en un primer momento toman la condicidn 
femenina como objeto de estudio, conducen igualmente, como corolario ldgico, a un cuestionamien- 
to, tanto del saber en general (que es a la vez, y en el peer sentido, generalizador), como de los 
campos cientfficos y de su elaboration; al mismo tiempo desenmascaran el componente ideolbgico 
que se oculta bajo la supuesta neutralidad cientifica, y ponen en evidencia sus objetivos naturalistas. 
Los Estudios de la Mujer, por otra parte, implican la produccidn de nuevas tem&ticas, conceptos, y 
por supuesto instrumentos metodolbgicos de extraordinario valor, no sdlo para las estudiosas 
feministas, sino para los investigadores en general, de modo que podriamos hablar incluso, y esto 
es muy importante a nivel del estatuto del Saber, de una ruptura epistemologica (implicada 
simplemente enel hecho de plantear la diferenciacion sexual como fenomeno social). 
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Asf pues, las investigadoras feministas, con su labor paciente y rigurosa, a veces conocida 
sdlo por los especialistas o interesados, sientan las bases para que la transformacidn del mundo, de 
las relaciones mujer-hombre, iniciada por el feminismo tempestuoso de los anos 60, pueda devenir, 
empapando la realidad cotidiana, una condicion estable y duradera. Sin estos estudios, sin el apoyo 
de esta reflexion seria, los cambios no pasarian de ser muchas veces mas que leves reformas de 
fachada, que en nada afectan la realidad profunda de las relaciones de poder y dominacion que 
existen entre los sexos en desventaja del sexo femenino, 

En esta Ifnea de investigacion y estudio se situan en Venezuela las diferentes Cdtedras o 
Centres de Estudios de la Mujer creados en algunas Universidades Nacionales: La Catedra de la 
Mujer u Manuelita Saenz” (UCV), La Catedra Libre de la Mujer (Escuela de Filosofia. Vice-Rec- 
torado Academico de LUZ), La Catedra Ubre de la Mujer “Luisa Caceres de Arismendi” 
(Universidad de Oriente, Nucleo Anzodtegui), el Area de Estudios de la Mujer (Facultad de 
Humanidades de la ULA), el Centro de Estudios de la Mujer (UCV), y muchos otros centres, areas 
o cdtedras similares 3 . A pesar delescaso apoyo oficial, de la crisis, de las reducciones presupuestarias 
y de la desidia burocratica, las mujeres que animan estos Centros de Estudios y estas Cdtedras , 
luchan aflo tras ano para cumplir esta labor de fundamentacidn teorica de la liberacidn femenina, 
que en nuestro pais es hoy en dfa mds urgente que nunca. 

Entre nosotros se vive la doble y paradojica situacion, de un gran marginamiento y sumision 
de la mujer, sumada a un gran auge y ascenso de la promocion femenina en algunos sectores que en 
otros pafses ha costado ardua lucha. No es rare en nuestro pafs ver a las mujeres en eiertos (no en 
todos, no somos ilusas) puestos y cargos que implican a veces una buena cuota de poder politico, 
social o economico. Pero estas mujeres, ademas de servir de “coartada” al sistema y de legitimar asf 
la opresidn que sufren las otras, carecen en absoluto de conciencia de genero. 

Sin reconocer en absoluto la especificidad de su condicion como representantes del sexo 
femenino, ellas son por io general, las mejores transmisoras de la ideologfa tradicional sobre la mujer 
y las mayores opresoras y discriminadoras de otras mujeres, Aunque ellas mismas (en tanto que 
mujeres) estan oprimidas, y a pesar de que su promocion, politica o econdmica, tiene que entrar en 
contradiction, inevitablemente, con su “condicidn femenina” individual, la mayoria, sin embargo, 
se acomodan muy bien con esta contradiccidn. Pocas son aquellas que suman a su ascenso una clara 
reflexion y un reconocimiento lucido de la realidad de la situacidn de la mujer en nuestro pafs, Y 
menos aun son aquellas que desde el lugar al cual han logrado promoverse, luchan en favor de sus 
congeneres y ayudan a aquellas otras que tratan de ascender a su alrededor. 

Todo esto, sumado al momento de crisis coyuntural que estamos viviendo, hace mas que 
nunca entre nosotros necesaria la labor de las Cdtedras y Centros de Estudios de la Mujer. 

Es precise crear no solo un espacio, sino una conciencia, modelos, estructuras referenciales 
para las nuevas generaciones tanto femeninas como masculinas, Pero sobre todo, las mujeres 
necesitan puntos de referenda en su ascenso, en su busqueda de una nueva identidad, de nuevos 
valores autentieos con los cuales enfrentar las crisis y los retos del mundo contemporaneo. 

En este sentido trabajamos en la Catedra Libre de la Mujer\ que funciona desde hace mds de 
diez anos en la Universidad del Zulia, en la cual se han tocado hasta ahora diversos temas que 
analizan la situacion de la mujer desde el punto de vista interdisciplinario: Mencionaremos como 
ejemplo los tftulos de algunos Seminaries: La Condicidn Actual de la Mujer en Venezuela ; La Mujer 
en la Venezuela Petrolera; El Concepto de io Femenino en Freud: andlisis critico; La Mujer y la 
Familia; Mujer y Poder: Politica Sexual ; Mujer y Trabajo; El Feminismo como Movimiento Social; 
Mujer y Creadon; La Mujer en la Filosofia Occidental; Mujer y Revolucion; Filosofia y Feminismo; 


3 Vease Comesana- Santalices, G. “Los Estudios de la Mujer en Venezuela”, Fermentum. Revista 
Venezolana de Sociologfa y Antropologfa, Ano:5. N° 12 (Enero-Abril). Universidad de los 
Andes, 1995, p, 98-121, En este artfculo hago un amplio andlisis del origen y evolucion de los 
Estudios de la Mujer en Venezuela . 
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La Filosofia Politica de H . Arendt. La Mujer y el Porvenirdel Socialismo; Mujer , Podery Violencia; 
Antropologia y Feminismo; Mujeres Filosofas en America Latina . Con todos estos Seminaries, 
como hemos senalado, se busea no solo estudiar y profundizar de manera interdisciplinaria la 
problematiea de la condition femenina, sino conducir a una toma de eonciencia sobre la injusticia 
y la arbitrariedad de la situacion de la mujer, fomentando al mismo tiempo una transformacidn de 
las conductas. 

Hoy mas que nunca, en medio de esta crisis que sacude nuestra realidad, que no sdlo es 
eeonomica e ideoldgiea sino fundamentalmente axioldgica, se hacen necesarios este tipo de estudios 
fundamentals, en este caso sobre la problematiea de la mujer. S61o conociendo nuestra historia, 
analizando nuestra realidad de una manera crftica, podremos llegar a comprender que la situacidn 
de opresion e injusticia que es y sigue aun siendo la caracterfstica secular de la condieion femenina, 
no es algo ineluctable, como un destino marcado de una vez por todas, sino un fenomeno arbitrario 
e injusto, accidental y contingente, que nuestra lucha infatigable y constante puede y debe cambiar, 
Es preciso ademas que las mujeres eomprendamos que la transformacidn radical de la vida y la 
salvacidn de la humanidad dependen mas que nunca, en esta coyuntura, de nosotras y de aquellos 
que, como nosotras, han comprendido que el futuro de la especie reside en el rescate de los valores 
de la vida, que son aquellos que la gente femenina ha defendido siempre a lo largo de la historia. 
En esa lrnea de pensamiento se enmarcan los Estudios de la Mujer que, como vemos, satisfacen una 
necesidad fundamental para nuestro mundo, 

A todo lo dicho anteriormente hay que aiiadir que no es un azar, sino que esta dentro del orden 
de cosas tanto de la Filosofia como del Feminismo, que la Cdtedra Libre de la Mujer de LUZ, haya 
surgido precisamente en la Escuela de Filosofia. Debemos decir ademas, para que la comprensidn 
sea total, que el 80% de las fundadoras e integrantes de la Liga Feminista de Maracaibo (LIFEM), 
poseen formacidn filosofiea hasta el 3er y 4to nivel, lo cual nos autoriza a calificar el feminismo 
zuliano como eminentemente filosdfico, entre otras caracteristicas. Todo esto no es un azar, como 
hemos dicho. En efecto, el encuentro entre Filosofia y Feminismo, desde nuestra perspeetiva, nos 
parece ser inevitable y extremadamente fructffero. Si hay un campo en el cual poco lugar se ha 
dejado a las mujeres y al estudio de la condition femenina , es en la Filosofia. Las Fiidsofas, as! con 
mayuscula, son escasas, y se precisa de una firme deeisidn para sacar de la noche de los tiempos a 
muchas cuya obra permanece en el olvido, y para estudiar a algunas mds, contempordneas, que, 
ayudadas en parte por los logros del feminismo actual, se abren paso en claustros y bibliotecas. 

Es diffcil ser mujer fildsofa y no darse cuenta de la necesidad de elaborar tantos temas y 
problemas espeeffieos que la condition femenina, y lo que pueda ser la “realidad” misma de la mujer, 
nos plantean. Y se llega al feminismo como larespuesta consecuente a todas esas reflexiones siempre 
en curso. La Filosofia como busqueda de los fundamentos, y el Feminismo, como postura politica, 
no pueden menos que acoplarse perfeetamente. Y sf, como pensamos, unieamente la interrogacidn 
filosdfica nos conduce a la rafz y al nucleo mismo de las cosas, y el feminismo en tanto que 
contestation y rechazo de todo el orden patriarcal (con sus secuelas economico-polfticas) nos abre 
nuevas puertas al mundo, solo de la ruptura epistemologica que con este encuentro (Filosoffa-Fe- 
minismo) se produce, ha de germinar algun dta lo que realmente podremos Uamar humano. Hacia 
esa meta conducen los Estudios de la Mujer\ 

Desde 1973 4 hasta la fecha, y a travds de toda clase de avatares, numerosos han sido los 
proyectos de Estudios de la Mujer que han logrado concretarse, la mayorfa de ellos de muy reciente 


4 Fecha en que ubicamos el comienzo de los llamados propiamente Estudios de la Mujer en 
nuestro pais, porque fue en ese ano cuando en la Escuela de Filosofia de la Universidad del 
Zulia (LUZ),quien esto escribe comenzd a dictar sus Seminarios sobre la problematiea de la 
mujer, que posteriormente dieron origen a la Cdtedra Libre de la Mujer de la Universidad del 
Zulia, y al Area de Estudios de la Mujer del Centro de Estudios Filosdficos de LUZ, en el penodo 
82-86. Actualmente cuenta ya con el apoyo de las autoridades Rectorales y de la Facultad de 
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creacidn, Desde que se creo la Red Universitaria Venezolana de Estudios de la Mujer (REUVEM) 5 
hemos repertoriado la existencia de los siguientes: 

DIRECTORIO NACIONAL VENEZOLANO 

Area de Estudios de la Mujer. Mediateca de la Mujer . 

Institute de Estudios Literarios. Facultad de Humanidades y Educacidn. Universidad de Los Andes. 
Apartado Postai:466. Merida,510L Venezuela. 

Coordinadora: Victoria FERRARA BARDILE. 

Direccion Personal: Av. Las Americas, Residencias Castellana Sol, PH-1. Telef: 074-444072. 

Fax: 074-441238. Mdrida, Venezuela. 

Cate dr a Libre de la Mujer , 

Vice Rectorado Academico de la Universidad del Zulia. Apartado Postal: 526. Maracaibo, Edo. 
Zulia, Venezuela. 

Coordinadora: Gloria M COMESANA SANTAUCES . 

Apartado Postal: 10.559. Telef-Fax: 061-926113. Maracaibo, Venezuela. 

E-mail: gcomesan@luz.ve 


Humanidades y Educacidn, la creacidn del Centro de Estudios de la Mujer de la Universidad 
del Zulia (CEM-LUZ) y de la Maestria en Estudios de la Mujer dentro de la Division de Estudios 
de Posgrado de la misma Facultad, para las cuales estamos elaborando ya sendos proyectos. No 
negamos que en otros momentos de nuestro siglo, otras personas hayan investigado y dictado 
cursos sobre la problem&tica de la mujer, pero no desde una perspectiva feminista o intentando 
darle caracter sistematico a esta actividad. En este sentido, quienes forman parte de los Estudios 
de la Mujer en nuestro pais reconocen el caracter pionero de la Cdtedra Ubre de la Mujer de 
la Universidad del Zulia. 

5 En el mes de Junio de 1991 y por convocatoria de la entonces Ministra de Estado para la 
Promocidn de la Mujer, Dra. Evangelina Garcfa Prince, nos reunimos en Comisidn, en 
Maracaibo, Victoria Ferrara, del Area de Estudios de la Mujer de la Universidad de los Andes 
(Merida),Adicea Castillo y Morelba Jimenez de la Cdtedra de la Mujer tf Manuelita Saenz n de 
la Universidad Central de Venezuela (Caracas),Pilar Martinez del Despacho de la Ministra de 
Estado para la Promocidn de la Mujer ,y quien esto escribe, Gloria Comes ana de la Cdtedra 
Libre de la Mujer de la Universidad del Zulia (Maracaibo), para elaborar el proyecto de creacidn 
de REUVEM. La Cdtedra Libre de la Mujer ; anfitriona, conto para ese momento con el apoyo 
de la entonces Rectora, I me Ida Rincon de Maldonado, y de las autoridades de la Facultad de 
Humanidades y Educacidn en particular de la Divisidn de Estudios de Posgrado de dicha 
Facultad. Una vez elaborado el proyecto definitive, REUVEM fue creada en la ciudad de 
Caracas el 28 de Mayo de 1992 en la Universidad Central de Venezuela, bajo los auspicios de 
la Ministra de Estado para la Promocidn de la Mujer, Evangelina Garcia Prince y de Victoria 
Ferrara (ULA),Maria del Mar Alvarez y Fredzia Torres (UCV), Beatriz Dominguez (UDO), 
Norelly Meza (UNELLEZ) y Gloria Comesana-Santalices (LUZ). Como primera Coordinadora 
nacional se nombrd a Victoria Ferrara Bardile, en reconocimiento a su extraordinary y constante 
labor en la promocidn de REUVEM. En esa misma fecha (28-5-1992) y acto, se cred el Centro 
de Estudios de la Mujer de la Universidad Central de Venezuela (CEM-UCV), El 9 de Febrero 
de 1993,bajo los auspicios del Consejo Nacional de la Mujer y de UNICEF se celebro la primera 
Asamblea general de REUVEM en la cual fueron redactados los estatutos y nombradas las 
diferentes coordinadoras y sus suplentes. 
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Cdtedra de los Derechos de la Mujer\ 

Universidad de Carabobo. Valencia, Venezuela, 

Coordinadora: Blanca PORTOCARRERO . 

Caile 32.No.90A-11. La Trigalena. Tetef. 041-420528. Valencia, Venezuela. 

Cdtedra Manuelita Saenz . 

Universidad Central de Venezuela. Biblioteca Central. Departamento de Psicologia,Piso:l 1, Cara¬ 
cas. Venezuela. 

Coordinadora: Fredzia TORRES . 

Centro de Estudios de la Mujer. 

Universidad Central de Venezuela. Escuela de Administration y Contadurfa. Facultad de Ciencias 
Economicas y Sociales, Apartado Postal: 47744.Caracas, 1041-A.Venezuela. 

Telef; 02-2839737. Fax- 02-2846929. Telefax: 02-6933286 
Coordinadora: Nora CASTANEDA. 

Centro Regional de Investigaciones Humanisticas, Economicas y Sociales. 

Universidad de Los Andes. Nucleo Universitario “Rafael Rangel”, Trujillo. 

Coordinadora: Nancy SANTANA. 

Direction personal: Urbanizacidn Carmona. Calle Pena de la Virgen. Quinta: Belo Horizonte, Teldf: 
072-33705. Trujillo, Venezuela. 

Grupo de Estudios sobre la Mujer. 

Universidad Simon Bolivar. Caracas, Venezuela, 

Coordinadora: Carolina CODETTA. 

Direccion personal: Edif. Cosmos. Apto:4-B. Calle ”La Joya\ Chacao, Caracas. 

Telef: 02-9633022 Ext.3977-3611. 

Telef: 02-9063971. Fax: 02-2618237. 

Universidad de Los Llanos n Ezequiel Zamora ft . 

Barinas, Venezuela. 

Coordinadora: Norelly MEZA. 

Telef: 073-331629 y 02-428820. 

Seminario ”Problematic a de la Mujer en America Latina " 

Universidad de Oriente. Taller de Investigation en el Area Mujer, Departamento de Psicologia. 
Escuela de Ciencias Sociales. Apartado Postal:38. Cumana, Venezuela 
Coordinadora: Beatriz DOMINGUEZ 

Direccion personal: Conjunto Residencial Vela de Coro.Edif.Araya.Apt.3-A. 

Teidf: 093-314596 / 02-2616011 .Venezuela. 

Las Mujeres en la Sociedad. 

Universidad del Zulia. Linea de Investigacidn. Seccidn de Antropologia Juridica. Instituto de 
Filosofia del Derecho "Josd Manuel Delgado-Ocando”. Apartado Postal:526. Maracaibo, Edo. Zulia. 
Venezuela. 

Coordinadora: Elida APONTE . 

Telef: 061-496939. 
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Diagnostico de la Situacion de la Mujer en Guayana. 

Niicleo de la Universidad Central de Venezuela. Escuela de Edueacidn. Av. Sucre. La Sabanita, 
Ciudad Bolivar. Venezuela. 

Coordinadora: Edith ANDERSON. 

Direccion Personal; San Francisco de Asis. Quinta Adriana. Urb. Andres Eloy Blanco. Ciudad 
Bolivar, Venezuela. 

Telef.: 085-40458. Fax. 085-514605. 

Coordinacion de Tests de Grado sobre la Mujer . 

Universidad Rafael Urdaneta. 

Departamento de Psicologfa Aplicada. Escuela de Psicologia, Maracaibo. Venezuela. 
Coordinadora: Sarah ROSALES. 

Direccidn Personal: Av.2C. No.85B-122. Telef: 061-916205. Telef-Fax: 061-915440. 

Maracaibo, Zulia. Venezuela. 

Movimiento Social de Mujeres en Venezuela . 

Universidad Central de Venezuela. Linea de lnvestigacion en el Centro de Estudios del Desarrollo. 
Facultad de Economia. Caracas, Venezuela. 

Coordinadoras: Magaly HUGGINS y Luisa BETANCOURT\ 

Tei6f: 02-2618762 (Hab. Huggins) Fax Institucional: 02-7512691. 

Cdtedra Libre de Estudio para la Mujer . 

Universidad Naeional Experimental "Rafael Ma. Baralt , \ Cabimas, Edo. Zulia. Venezuela. 
Coordinadora: Nelly OSORIO. 

Teldf-Institucional: 064-43745. Fax-lnstitucional: 064-41060. 

Direccion Personal: Av. El Rosario, Cabimas. Edo. Zulia. Venezuela. Teldf; 064-43544. 

GRUPOS DE ESTUDIOS DE LA MUJER 
NO UNIVERSITARIOS. OBSERVADORAS. 

Coordinacion de Investigacidn y Prom odd n de la Mujer , 

Centro de Documentacidn "Ana Maria Campos”. Fundacidn Casa de la Mujer de Maracaibo. 
Estado Zulia. Venezuela.Av.7. No.66-34. Quinta: Osli. Tel6f-Fax: 061-926795 
Coordinadora: Fatima BORGES . 

Grupo de Mujeres Mana Juana . 

Apartado de Correos: No.41.Trujillo,Venezuela. Telef: 072-31516 
Coordinadora: Teresa SOSA. 

Direccion Personal: Teldf-Fax; 072-33102. 

Centro Feminista Latinoamericano de Estudios Interdisciplinarios. 

Caracas. Venezuela. Telef: 02-4423290 / 02-618769. Fax: 02-618769 / 02-4423290. 
Coordinadoras: Giovanna MEROLA ROSCIANO y Zoraida RAMIREZ RODRIGUEZ. 

Grupo de Mujeres "Mujer y Ambiente". 

Caracas, Venezuela, 

Coordinadora: Rosa TRUJILLO. 

Av. Este: 2. Torre Los Caobos,Apt:171-B. Caracas, Venezuela. 

Telef-Fax: 02-5717648. 

GAIA: Centro de Mujeres . 

Caracas, Venezuela. 

Coordinadora: Gladys PARENTEUJ 

Direccion Personal: Apartado Postal: 51560.Telef: 02-741849. Caracas, 1050-A.Venezuela. 
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Centro de Investigation Social, Formation y Estudios sobre la Mujer, 

Coordinadora: Virginia OLIVO, 

Edf. Normandfa. PH-1- Av. Vollmer, San Bernardino. Telef: 02-5754165. Fax: 02-5754558. 
Caracas. Venezuela. 

Programa de Maestria en Orientation Sexual 

Adscrito al Centro de Investigaciones Psiquiatricas, Psicologicas y Sexoldgicas de Venezuela. 
Extensidn de Ciudad Bolivar. Edf. Banco Carom. Planta Alta, Diagonal Estadio Heres. Ciudad 
Bolfvar. Venezuela. 

Coordinadora: Deed PLAZ. 

Direccidn Personal: Urb. Tamarindo. Torre, A. Piso:7. Apt:7-3. Teldf: 085-28669.Ciudad Bolivar. 
Venezuela. 

Como puede verse, unos cuantos proyectos de Estudios de la Mujer han logrado concretarse 
y afianzarse en mayor o menor grado dentro de las Universidades venezolanas e incluso fuera de 
ell as 6 . 

A partir de todo lo anterior podemos derivar hacia la pregunta acerca del impacto que los 
Estudios de la Mujer tienen en nuestro pals, tanto sobre la comunidad academic a como sobre la 
comunidad en general. Aunque de lo que hemos dicho se deduce que este impacto existe, no es el 
mismo en todas las universidades y regiones, y depende tambien de la coyuntura y del momento 
socio-politico que se vive en la universidad, la regidn y el pals. En algunos casos y momentos, la 
incidencia de los Estudios de la Mujer es escasa o limiiada a pequenos sectores academicos o 
sociales. En otras situaciones y cireunstancias, la influencia de lo que se hace en los Estudios de la 
Mujer parece llegar a un mayor numero de personas. Todo depende tambien, y en buena medida, 
de los medios de comunicacidn social y de la posibilidad de las mujeres universitarias organizadas 
de tener acceso a ellos, Lo ideal es lograr, en el piano de la extension, disponer de uno o de varios 
programas propios (radio, TV, pdgina periodistica) o incluso de alguna publicaci6n periddica 
permanente. En este sentido los Estudios de la Mujer en Venezuela han logrado episodica y 
coyunturalmente disponer de sus propios espacios programaticos, pero nunca hemos llegado a 
disponer de nuestros propios medios (Casa de Edicion, periodicos, revistas de difusion masiva, 
programas o canales de TV, etc.) Los programas radiales propios, o la disposicidn de secciones o 
paginas en periodicos, son, en este sentido, los mayores logros que podemos exhibir en este eampo. 

Ejemplo de ello son las paginas de que disponen las mujeres en periddicos de Trujillo: pdgina 
Palabra de Mujer en el Diario de Los Andes (Grupo Mana Juana); La Hoja Hembra; pagina del 
diario ElAragueno de Maracay, dirigida por Tina de Jesus (no hemos podido indagar si se mantiene); 
la pagina Mujer del Diario El Impulso de Barquisimeto, dirigida por Mana H. Zapata (a quien no 
pudimos contactar personalmente); la columna semanal S&ptimo Dia que la periodista Rosita 
Caldera tenia desde hacia muchos anos en el diario El National y que le fue suprimida a raiz de su 
toma de posicidn con relacidn a la conferencia de El Cairo. Asi mismo un grupo de companeras de 
Caracas tenia una columna dominical en el diario Ultimas Noticias . En otros casos, en diarios como 
El Correa, El Vigilante , La Frontera en Merida (Victoria Ferrara); La Columna, Panorama y La 
Verdad de Maracaibo (Gloria Comesana, Beatriz Rincon, Gladys Tinedo, Fatima Borges) o El 
National Caracas, (Gioconda Espina, Tecla Toffano), etc., diferentes mujeres, pertenecientes casi 
todas a grupos universitarios y de Estudios de la Mujer , han logrado una participacion relativamente 
constants a traves de articulos de prensa, sobre todo en fechas especiales como el 8 de Marzo, el 25 


6 A todos estos "nueleos” de Estudios de la Mujer a nivel universitario, hemos anadido una serie 
de grupos o instituciones extra universitarios que, dirigidos o constituidos por mujeres univer¬ 
sitarias, en muchos casos formadas en los Estudios de la Mujer , trabajan tambien en proyectos 
dirigidos a estudiar la problemdtica de la mujer. A estos se les podria otorgar el rol de 
observadores dentro de REUVEM. Son los que hemos mencionado al final del Directorio. 
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de Noviembre, etc. Por otra parte, creemos que es precise) anadir que han existido en el pais revistas 
feministas en las decadas de los anos 70 y 80, bdsicamente La Conjura y La Mala Vida (Caracas) 
de difusidn nacional, a nivel de la prensa altemativa, y Voz Feminista , a nivel local en Maracaibo. 
A nivel de la radio, companeras de Caracas tuvieron programas de corte feminista en diferentes 
emisoras: Helena Salcedo el programa Nosotras Mismas en Radio Capital; y El$y Manzanares el 
programa Ella la Protagonista en Radio Caracas Radio. Conocemos tambien de la existencia, 
aunque breve, del programa radial Palabra de Mujer (Beatriz Boijas, Yasmira Acosta) en lo que 
fue Radio Selecta de Maracaibo. 

La experiencia que conocemos mas de cerca es la nuestra propia: Gloria Comesana-Santa- 
lices (de la Cdtedra Libre de la Mujer de LUZ) como productora y conductora y Maria del Pilar 
Comesana-Santalices, periodista, asistente de production, transmiten todos los s£bados, de 6:30pm 
a 7:30 pm de la tarde, a traves de LUZ-FM, emisora de la Universidad del Zulia, el programa Todas 
a Una , que se mantiene desde el inicio de la emisora en Mayo de 1991. (Cfr. Comesana, S. Gloria 
y Comesafia, S. Marfa del Pilar: “ Todas a Una*\ Presentation y Cronologia de Programas: 
1991-1997”, Utopia y Praxis Latinoamericana . Afto:2. N°.3 Julio-Diciembre. LUZ, 1997. pp. 
95-123). Todos los programas, que ademds de noticias de actualidad comprenden el tratamiento de 
temas especificos y dos secciones claves: La Mujer de Ayer y La Mujer de Hoy, estan debidamente 
grabados y pueden ser consultados o redifundidos. Esta experiencia radial, reconocida como pionera 
por las integrantes de los Estudios de la Mujer y demas grupos de mujeres, es clara muestra de la 
conexion entre docencia, investigacion y extensidn, en este caso en la Cdtedra Libre de la Mujer de 
la Universidad del Zulia. Por ultimo, debemos senalar con satisfaction la publication de la Revista 
venewlana de Estudios de la Mujer (CEM-UCV), cuyo primer numero aparecio en el segundo 
semestre de 1996. 
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La Diosa y el Arquetipo Matriarcal-Femenino 


_And r es ORT1Z- OSE S_ 

Universidad de Deusto. Bilbao, Espaha. 


“Porque soy ia primera y la ultima” 

(Texto gnostico de Nag Hammadi). 

Presentamos al lector de habla espanola 
la obra clasica de Eric Neumann Die Grosse 
Mutter {La Gran Madre ), en la que el psicologo 
judeoaleman Eric Neumann estudia el arqueti¬ 
po de la Diosa matriarcal y las estructuras sim- 
bdlicas de su imago femenina tal como apare- 
cen proyectadas por nuestra psique en la mito- 
logfa, el rito, el arte y la creacion, en las fanta¬ 
sias y los suenos que persisten desde la huma- 
nidad prehistdrica hasta nuestros dfas. Para ello 
nuestro autor analiza las im^genes de numero- 
sas culturas, delineando los caracteres centrales 
de las figuras matriarcal-femenina y su simbo- 
lismo tanto inicMtico o religioso como civiliza- 
torio. En su trabajo, E. Neumann comparte la 
tesis de que la conciencia individual humana 
atraviesa a nivel personal las etapas del desa- 
rrollo colectivo que marcan la historia de la 
consciencia humana, por lo que realiza una 
labor de comparacion entre la evolucidn filoge- 
netica o colectiva de la humanidad y la evolu- 
cion ontogenedca o individual del hombre. Con 
su texto fundamental, E.Neumann marca un 
hito al situarse culturalmente entre la obra pio- 
nera de J J. Bachofen sobre el derecho matemo 
y los mas actuaies estudios sobre la divinidad y 
el arquetipo matriarcal-femenino 1 . 

Eric Neumann nacid en Berlin en 1905, 
pero en los anos 30 se traslada a Tel-Aviv 
(Israel) donde ejercera como psicologo clfnico 
e investigador, falleciendo en 1960. Nuestro 


autor realizd estudios de filosofia, literatura, 
medicina y psicologia analitica con C.G. Jung, 
del que llegara a ser su mejor discfpulo. Miem- 
bro emblematico del exquisito Cfrculo Eranos 
(Suiza), su obra se centra en el estudio del 
simbolismo matriarcal-femenino, la mitologfa 
cultural y la creatividad humana. Entre sus 
libros destacan Ursprungsgeschichte des Be - 
wusstseins {Historia originaria de la Concien¬ 
cia ), Tiefenpsychologie und neue Ethik {Psco- 
log (a profunda y nueva Eticaf Das Kind {El 
Nino), Uebe und Psyche {Amory Psique), Zur 
Psychologic des Weiblichen {Para una Psico¬ 
logia de lo Femenina), Kulturentwicklung und 
Religion (Desarrollo Cultural y Religidn), 
Kunst und Schopferisches Vnbewusste {Arte e 
Inconsciente Creador). Respecto al libro que 
presentamos, editado por vez primera en 1956, 
el interesante material de imagenes que exhibe 
procede del Archivo del Cfrculo Eranos, faci- 
litado al autor por su directora O. Froebe-Kap- 
teyn para su hermeneutica cultural e interpre- 
tacidn simbolica. Eric Neumann reune en su 
quebacer una gran preparacidn antropopsico- 
Idgica, un exceiente acopio de materiales cul- 
turales sobre la Diosa y la fina sensibilidad 
creativa que caracteriza toda su obra, 
convertida en referenda clasica de la cultura 
contemporanea. Baste senalar que, al margen 
de su influencia en antropoiogia, psicologia y 
simboiogfa, esta obra ha servido de horizonte 
hermeneutico para la interpretacidn empirica 
realizada por la famosa arqueologa M. Gimbu- 


1 Para una introduccidn general a la temdtica vease: S. Husain. La Diosa . Debate y Cfrculo de 
Lectores. Madrid, 1997; para el texto pionero de J.J. Bachofen, consultese Mitologia Arcaica 
y Derecho Matemo . Anthropos. Barcelona, 1988. Finalmente para la ubicacion cultural de E. 
Neumann, vease: The Encyclopedia of Religion. Ed. M. Eliade. Tomo X. McMillan. Nueva 
York y Londres, 1987. p. 374 ss, y tambien la Revista Analytische Psychologies 11, 1980. pp. 
3-4. 
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tas sobre las figuras de la Diosa paleolftica y 
neolftica en la Europa prehistdrica 2 . 

El tema de la Diosa Madre ha vuelto a 
replantearse con viveza no solo por los nuevos 
descubrimientos arqueoldgicos o antropologi- 
cos -asf el deseubrimiento de Shatal Huyiik por 
J. Mellaart-, sino por una renovaeidn de la 
problemdtica femenina en un amplio contexto 
cultural. Por una parte, la crisis primero con- 
tracultural y luego posmodema de la razdn 
patriarcal replantea no solo el masculinismo 
tradicional sino sus soportes religiosos y axio- 
logicos; por otra parte, la emergencia corres- 
pondiente de una nueva vision del mundo de 
signo relational que se reel am a de la Diosa y 
su caracter omnipariente, representado por la 
Divinidad aracnicaque teje la red universal del 
cosmos (asf entre los navajo). Aquf se engarza 
la hipdtesis del universo como Gea (la Madre 
Tierra) en J. Lovelock y socios, asf como la 
revisidn ecoldgica de la Naturaleza como Na- 
turante (Natura Naturans), pero tambien una 
actitud pacifista que expurga a la Diosa de la 
agresividad tipicamente patriarcal-masculina, 
coimplicandola en su imagen simbdlica como 
capacidad creadora: de donde la creatividad 
como atributo matriarcal-femenino, del que se 
reclama todo creador en contacto con la urdim- 
bre matriareal de la existencia (vdase al respec- 
to R, Graves). Especial relevancia cobra en 
este contexto, como es obvio, el movimiento 
feminista y su lucha por la liberacion de la 
femina, junto al cual yo colocaria un movi¬ 
miento “feminista” que lucha por la emanci- 
pacion de lo femenina en el hombre (sea varon 
o mujer) y por el traspaso de un mundo animo- 
so (basado en el dnimus belicoso) a un mundo 
animado (basado en el anima religadora), pa- 


sando del tipo productor que explota patriar- 
calmente la realidad al arquetipo creador que 
explora matriarcalmenie el mundo del cuerpo 
matemo (arquetipo que el propio E. Neumann 
encontrd en Leonardo da Vinci). Por ultimo, se 
adscribe al £mbito de la Diosa la paracultura 
homoerotica propia de la homosensualidad 
(terminos que preferimos por su apertura y 
amplitud a los correspondientes de homose- 
xualidad y gay), habida cuenta de la iigazdn 
clasica del homoerdtico a la madre, asf como 
el sacerdocio travestido en determinados cul- 
tos a la Divinidad matriarcal (asf Cibeles) 3 . 

En la cosmovisidn matriarcal-femenina 
que podemos denominar como te^logfa (para 
distinguirlade \& teologia del Dios masculino), 
el hombre comparece como el hijo-amante o 
paredro de la Diosa Madre, cuya realidad psi- 
cologiea encama la mujer simbolicamente: de 
este modo el arquetipo de la Diosa ha servido 
de mediacidn cultural en el proceso de huma- 
nizacion del hombre -en donde la hominiza- 
cion deberfa interpretarse como feminization 
a traves de los rituales de iniciacion matriarcal, 
como ha expuesto K. Kerenyi. Quizd el auten- 
tico proceso de humanizacidn cons is ta en con- 
tinuar la vfa inicidtica matriarcal-femenina, 
por encima del esquizoide proceso patriarcal- 
masculino propio del herofsmo machista. En 
cualquier caso, la recuperacion del arquetipo 
de la Diosa madre aparece actual me nte como 
un modo ineludible de recontactar con la Ma¬ 
dre Natura, en un intento de (re)mediacidn de 
nuestra irreligacidn abstracta tipicamente pa- 
triarcal 4 . 

Ahora bien, frente a la unilateralidad 
patriarcal-masculinista, pero tambidn frente a 


2 M. Gimbutas. Diosas y Diases de la Vieja Europa. Istmo. Madrid, 1991, asf como El Lenguaje 
de la Diosa, Dove. Madrid, 1996. Tambidn la obra que presentamos me sirvid a ml mismo, entre 
otras, de marco tedrico para interpretar la mitologfa vasca y su maximo numen: la diosa Mari; 
vease al respecto A. Ortiz-Oses. El Matriarcalismo Vasco. 3° Ed. Deusto-Bilbao, 1988, asf como 
La Diosa Madre . Trotta. Madrid, 1996. 

3 En su obra El Chamanismo y las Tecnicas Arcaicas del Exiasis, (stw, Francfort, 1975), M, Eliade 
afirma que las practicas chamdnicas de los dayakos de Borneo con su travestismo ofrecen claros 
vestigios de la magia femenina y la mitologfa matriarcal. Para una revision posjungiana de la 
homoerdtica, vease J. Hopcke. Jung, Jungians and Homosexuality . Schambala. Boston, 1989. 
Para el trasfondo feminista, efr, A. Getty. La Diosa . Debate, Madrid, 1995. 

4 Vdase al respecto K. Kerenyi. Arquetipos y Simbolos Colectivos (Circulo Eranos I). Anthropos. 
Barcelona, 1994. Para todo el trasfondo, consultese al tambidn eranosiano J. Campbell, Los 
Mitos. Kairos, Barcelona, 1995. 
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la reduccion matriarcal-feminista, propugna- 
mos aqui su mediacion fratriarcal en la concep- 
cion de la persona como coimplicidad mascu- 
lino-femenina (sintesis de animus y anima) en 
cada individuo asi amplificado. De acuerdo 
con el esquematismo psicomitologico de E. 
Neumann, tamo la evolucidn colectiva como 
el desarrollo individual de la humanidad tras- 
pasan un estadio arcaico matriarcal (que nada 
tiene que ver con el matriarcado) y un posterior 
estado patriarcal (que si tiene que ver con el 
patriarcado) y un tercer estadio que podemos 
denominar como filial-fratriarcaf repre- 
sentado por el cristianismo y su coneepcidn 
personalista, al cual seguirfa un cuarto estadio 
cuya version femenista seria la mitologia reli- 
giosa de la hija-hermana proyectada en la figu- 
ra simbolica del Alma o Anima del mundo en 
su vision neoplatonica y renacentista. Sin em¬ 
bargo no se trata de un proceso de superacion 
sino de implicacidn, ya que el sustrato matriar¬ 
cal-femenino y el estrato patriarcal-masculino 
se reunen en el estadio fratrial-personal, el cual 
se abrirfa finalmente al estadio-lfmite del Es¬ 
piritu como horizonte del sentido trascendente 
(asi Corbin, Bloom o nuestro E. Trias tras un 
Hegel inspirado en la tradicion joanica y gnos- 
tica del medieval J. Fiore) 5 . 

Yo interpretaria este estadio final del 
Espiritu como el horizonte del espiritu andro- 
ginico , ya que el Espiritu (masculino) se dice 
originariamente en femenino (hebreo ruahf lo 
mismo que el Espiritu Santo signitlca el Espi¬ 
ritu de religacion cuasi matriarcal (asi J J. Ba- 
chofen); por otra parte, el Espiritu neutro (grie- 
ga pneuma) pareceria indicar la neutralizacidn 
de lo masculino-femenino separados. En reali¬ 
dad asistimos hoy a un tibio proceso de femi¬ 
nization de la cuitura patriarcal-masculina, asf 
como al retomo del androgino dios Hermes, el 
patron de la Hermeneutica contemporanea. Se 
trata pues de un Espiritu-Alma del mundo, el 
cual reaparece al final cual eco androgmico de 


su comienzo como Espiritu bisexual o Numen 
hermafrodita que expresa o camufladamente 
crea el mundo desde su complexion de opues- 
tos integrados (asi la Diosa partenogenetica o 
la Sierpe primigenia bisexual en Africa) 6 . 

Creemos que precisamente este modo o 
modelo de complexion de las realidades anta- 
gonizadas posibilita una visidn de los prototi- 
pos matriarcal-patriarcales no como conceptos 
definidores de una realidad estatica, sino como 
imagenes simbolicas basadas en laexperiencia 
empirica y cosmovisional del mundo, cuyo 
sobrepasamiento lo expresamos en la Concep¬ 
cion androginica de la persona que se autode- 
fine en libertad creadora (aunque cum Junda - 
mento in re o desde la experiencia humana de 
lo real). A este respecto, la concepcion andro- 
ginica responde a la nocidn de “centroversidn” 
en E. Neumann, asi como a su revision £tica de 
la conciencia patriarcal en norribre de la voz 
interior del alma de signo matriarcal: en cuya 
eonfluencia aparece la creacion como sfntesis 
abierta 7 . 

Antes de concluir mi presentacion del 
importante libro de Neumann, quisiera realizar 
un par de advertencias para que su lectura no se 
haga polftico-ideoldgicamente sino simbdlica y 
recreadoramente, Por una parte, la recupera- 
cion del reprimido arquetipo de la Diosa Madre 
en nuestra cuitura se lleva a cabo obviamente 
en el sentido de una matriarealidad arquetipica 
o radical, y no en el sentido de una matemidad 
tfpica o alienada, asi pues en el contexto de una 
matriarealidad creadora y no en el contexto de 
una matemidad proereadora que rebaja la mujer 
a medio reproductive de la especie. Por otra 
parte, hay que advertir que la presente recupe- 
racion de la Diosa Madre nada tendria que ver 
con una regresion al pasado trasnochado, entre 
otras razones porque la Diosa dice compresen- 
cia o presencia presente; pero tampoco tendria 
que ver con una reeaida en discursos irraciona- 
les propios de querellas nacionalistas tribales: 


5 Al respecto, E. Trias. La Edad del Espiritu . Destino. Barcelona, 1995; para todo el recorrido 
psicomitologico, J. Campbell, Las Mdscaras de Dios. 4 Volumenes. Alianza. Madrid, 1991. 

6 Sobre la androginia sagrada, vease: M. Delcourt. Hermafrodita. Seix Barral. Barcelona, 1970; 
sobre Hermes, vease: H.G. Gadamer-G.Durand y otros. Diccionario Interdisciplinar de Her¬ 
meneutica , Deusto-Bilbao, 1997. Finalmente, para todo el trasfondo del Cfrculo Eranos: Revista 
Anthropos. N° 153 (1994) y Suplementos Anthropos. N°42 (1994). 

7 Vease el caso de E. Neumann. Los Dioses Ocultos (Circulo Eranos II). Anthropos. Barcelona, 
1997; tambien mi obra C. G . Jung; Arquetipos y Sentido , Deusto-Bilbao, 1988. 
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porque si bien es cierto que algunas diosas 
madres simbolizan la territorialidad (asf la celta 
Morrigan en Irlanda), no es menos cierto que 
toda autentica Diosa Madre, por el mero hecho 
de simbolizar la Madre Tierra, trasciende todo 
territorio cerrado en cuanto Diosa trasnaeional 
y universal 8 . 

En nombre de la Diosa se pueden hacer 
tantos disparates como en nombre del Dios 
Padre: incluso en el nombre del hermano, por 
el que Cam matd a Abel y Romulo a Remo. Por 
ello al preconizar la coimplicacidn de los con- 
trarios -madre y padre, masculino y femenino 
y dnima- no solo estamos pensando en una 
interesante cosmo visidn mfstica o en una po- 
sitiva controversidn psicoldgica, sino que tarn- 
bidn estamos aludiendo al principio democra- 
tico de la reunidn asamblearia de los opuestos 
como vfa mediadora de civilidad compartida: 
pues en la democracia se realiza la altemancia 
de las fuerzas opuestas y la conjuncion de los 
contraries complementarios. 

Es cierto que a menudo nuestra (in)civi- 
lidad procede de un asesinato primordial reali- 
zado por el fuerte o duro contra el debil o blando 
(abiandado o “feminizado”): pero quizas po~ 
driamos concluir que el asesino primordial - 
Cam, Romulo, el Estado, Pilatos, el Bien- fun- 
dan nuestra civil izacion mortffera mientras que 
los asesinados -Abel, Remo, Sdcrates, Jesus, el 
chivo expiatorio- fundanan nuestra subterranea 
cultura viva: a la que bien podriamos denomi- 
nar como matriarcal o matriciaL dado el sentido 
regenerador que la muerte adquiere religiosa- 
mente en dieha mentalidad arcaica. Hay que 
revisar el concepto (in)civilizado del venci- 


miento del otro por la conception hermeneutica 
del convencimiento del otro, asumiendo su 
otredad cuasi femenina 9 . 

Asf que cuando nos falla el Dios Padre, 
acudimos a la Diosa Madre: fratriarcalmente. 
La diferencia estriba en que mientras la men¬ 
talidad patriarcal dualiza la realidad esquizoi- 
demente entre el bien (celeste, luminoso, solar) 
y el mal (terrdceo, oscuro, lunar), la mentalidad 
matriarcal Integra holisticamente las realida¬ 
des en un continuun implicador: por ello su 
simbolo taoista es el “agua” que redime los 
compartimientos estancos del ser mediadora y 
(con)fluentemente. De aquf que el principio 
matriarcal reaparezea al final del proceso cul¬ 
tural como un materialismo simbdlico o espi- 
ritual, es decir, espiritualizado o sublimado: 
como Alma de un cosmos en expansion impan- 
siva, reflexiva o implicante 10 . 

La dtica que subyace a un tal principio 
matriarcal no es la etica clasica del animo como 
megalomania heroico-viril, sino la etica del 
anima como megalopsiquia o apertura del alma 
(magnanimidad) a la otredad: magnanimidad 
que proviene de la Magna Mater (Gran Madre) 
como Magna Anima o Alma Mater -una inte¬ 
resante denominacidn de la Universidad como 
unidiversidad cultural. Su arquetipo bien podria 
ser la Diosa Isis, la cual se autodefine laconica- 
mente en Las Metamorfosis de Apuleyo en el 
s.II asf: “Yo soy la madre natural de todas las 
cosas y la senora rectora de todos los elemen- 
tos”. O la Gran Madre como Hada del Hado del 
universo: destinacidn inicial y final: destino 
iniciatico medial. Podemos denominar a esta 
Diosa la divinidad Una-Todo o Todo-Una. 11 


8 Cfr. ad hoc E. Drewermann. Die Spirale der Angst . Herder. Freiburg, 1971, asf como Der 
Todliche Fortschritt, id. id, 1985. 

9 El antropologo C. Geertz ha mostrado como en sociedades masculinistas (asf la marroquf por 
el estudiada), los musulmanes miran a los judfos y a los extranjeros como mujeres; vease. C. 
Geertz. Tras las Hechos. Paidds, Barcelona, 1995. Cap. 3. 

10 Sobre la diosa cosmica, verM. Sjoo y B. Mor. The Great Cosmic Mother, Harper. San Francisco, 
1987. 

11 En su obra Priestess , Mother Sacred Sister (Oxford y Nueva York, 1994), Susan Starr estudia 
las religiones actuales dominadas por las mujeres, como el culto afrobrasileno o el chamanismo 
coreano, las cuales suelen arraigarse en contextos matrilineales, matrifocales o matrilocales. 
Tales religiones responden crfticamente a las religiones dominadas por los hombres, reafirman- 
do la inmanencia y el nexo familiar, interpersonal y comunal. La experiencia materna serfa 
central en esta cosmovision femenina. 
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L LA CONTINGENCIA DEL LENGUAJE 

Este libro de R. Rorty 1 es un poderoso 
alegato a favor de un liberalismo posmodemo 
que elautorha llamado “ironia liberal”, debido 
a que se declara abiertamente en contra de 
cualquier tipo de crueldad y porque reconoce 
la contingencia de las creencias y los deseos 
mas fundamentals. 

Por supuesto que un liberalismo de esta 
clase tiene que eludir la pregunta metafisica 
por el ser del hombre, para limitarse a inquirir 
“sobre el modo de vivir en una sociedad demo- 
cratica del siglo XX” 2 . 

En la medida en que la verdad dtica es 
algo que se construye y no algo que se encuen- 
tra, el papel del lenguaje desempena una fun- 
cion decisiva en el proceso de constitucion del 
saber relacionado con la creacion de si mismo 
(personal e inadecuado para la argumentaeion) 
y el discurso sobre la justicia (publico y com- 
partido o dialdgico, esto es, retorico). Rorty 
distingue, por eso, dos clases de lexico, el 
personal, que es subjetivo e inefable; y el pu¬ 
blico, que es interpersonal y discursivo 3 . 

El caracter retdrico del lexico publico se 
earacteriza como literature, arte o polftica, y no 
como religidn, filosofia o ciencia. De alii que 
el lexico literario, iato sensu, haya incluido el 
discurso del cine y de los medios, haya susti- 
tuido al sermon y al tratado, y haya tejido una 


red de reflexiones, no siempre serias, sobre el 
sentido de la vida y de la propia comunidad. 
Porque la verdad no se predica del mundo, 
aunque se pueda con tar con su realidad exte¬ 
rior, es decir, porque los lenguajes son hechos 
contingentes cuyas verdades se disciemen res- 
pecto de propiedades lingiiistieas, el sentido 
moral se relaciona con el uso simbolico de 
sonidos y marcas. El deber etico y el progreso 
moral dependen de significados lingiiisticos 
resultantes de un uso habitual (literal) o inha- 
bitual (metaforico) de las palabras 4 . 

Aun en el eampo cientifico, las revolu- 
ciones paradigmaticas son “redescripciones 
metaforicas de la naturaleza” y no inteleccio- 
nes de la entidad intrfnseca de ^sta. La contex- 
tualidad del significado es lo que lo hace afin 
con el tropo, y lo que permite concebir nuestra 
condicion hum ana en terminos de encamacidn 
de l^xicos. 

Ahora bien, el progreso moral y cual¬ 
quier progreso poetico, arti'stico o filosofico 
deriva de alguna coincidencia casual de la 
obsesidn privada con una necesidad publica 5 . 
La creacidn literaria, sin embargo, no es gene¬ 
ral como la religiosa o filosofica, sino indivi¬ 
dual (personal), pues la iiteratura es, para usar 
las palabras de Boaventura de Sousa Santos, 
autona y artefactualidad. De alii que el lexico 
personal no pueda ser sino poetico y que la 
poesfa sea, en el fondo, el juego “tropico” 


1 Contingencia , Ironia y Solidaridad, Barcelona, Paidds. 1991. Trad. cast, de Mario Eskenazy y 
Pablo Martin. 

2 Ibid., p. 15. 

3 Ibid., p. 16. 

4 Ibid., p. 37. 

5 Ibid., p. 57 
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(metaforico) de la creacion de si mis mo. Rorty 
destaca este cardcter original cuando dice, si- 
guiendo a Bloom, que el significado de un 
poema solo puede ser otro poema, y que el 
hombre es, en alguna medida, el poema del ser 
(Heidegger) 6 . 

El progreso intelectual, empero, no se 
da en el tropo mismo, sino que requiere la 
literalizacion de determinadas metaforas. Y la 
literalizacion se produce en la lucha por la 
construccion de la verdad moral (clarificacion 
de las condiciones de la lucha por obra de la 
filosofia), y la poetizacion de la cultura. Por 
eso la tarea de la filosofia consiste en mostrar 
la contextualidad necesaria de todo objeto de 
conocimiento; y, al mismo tiempo, indicar las 
posibilidades de recontextualizacion que ofre- 
ce el uso trdpico del lenguaje. Mientras que los 
fildsofos esencialistas ereen en la pre-textuali- 
dad del objeto, el ironista liberal buscar ofrecer 
nuevas posibles lecturas en contextos diferen- 
tes. El sueno de nuevos contextos posibles 
conduce a la poetizacidn de la cultura y al 
rechazo del cientiflcismo. Es lo que Rorty 
llama la modulacidn del debate filosofico des- 
de la clave ontologico-metodologica hacia la 
clave etica-polftica. 

El uso del lenguaje en una sociedad 
democrdtica exige el juego de las instituciones 
sociales como experiments cooperatives, dia- 
Idgicos 8 . Segun estaperspectiva, la ironfa libe¬ 
ral desconfia de los metarrelatos pues estos 
suelen ser racionalizaciones de alguna lealtad 
o ruptura con ciertos credos o comunidades 
contemporaneas. Rorty propone re velar el ca- 
rdeter alienante de estas racionalizaciones y 
reclama un compromiso con la propia tradi- 
cion de cultura, aunque una tal postura pueda 
pamecer etnocdntrica. En vez del dualismo re- 
alismo/idealismo, Rorty propone la dualidad 
realismo/antirrealismo, pues el antirrealismo 
da cuenta de algunas clases de cosas por medio 
de descripciones metafdricas que se relaeionan 
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con el mundo exterior sin copiarlo ni repre- 
sentarlo 9 . La diferencia es claro esta, una dife- 
rencia de significado, ya que el significado es 
producido retoricamente y su verdad radica en 
la posibilidad de la recontextualizacidn y de la 
literarizacidn ulterior del lenguaje metafori¬ 
co. 

2, LA CONTINGENCIA DE UNA COMU- 
NIDAD LIBERAL 

Rorty dice que la afirmacidn de que la 
verdad no se halla sino que se construye puede 
hacerse sospechosa de relativismo e irraeiona- 
lismo. Pero en verdad lo que ocurre es que el 
Idxico del racionalismo ilustrado parte de dis- 
tinciones tradicionales como absolutismo y re¬ 
lativismo, moralidad y conveniencia, que el 
progreso intelectual de nuestro tiempo ha he- 
cho cuestionables, pues la argumentacidn pro¬ 
pia de la filosofia de las luces se basa en las 
nociones de verdad, racionalidad y obligation 
moral, que son contrarias al uso de la metafora 
y a la creacidn de si mismo asociada a la 
racionalidad estetico-expresiva. El uso meta¬ 
forico del lenguaje es mas propicio al desarro- 
llo de la idea de la democracia, porque de lo 
que se trata no es de ofrecer una defensa de las 
instituciones actuates, sino de proponer una 
redescripcion de ellas que las hag a mas inteli- 
gibles y deseables 10 . 

Si la libertad es el reconocimiento de la 
contingencia, si no hay racionalidad que supe- 
re la historicidad del Id xico en el que se formu- 
lan nuestras mds alias esperanzas, entonces la 
perspectiva liberal debe exigir que se llame 
“verdad n al resultado de los combates que se 
libran por el la, lo cual incluye las luchas por 
condiciones justas que hagan posible que la 
crueldad y el fanatismo pueden ser evitados 11 . 

En el fondo, la defensa de la ironfa 
liberal y la lucha por la sociedad democratic a 
es una opcidn epistemologica que opone el 


6 Ibid., p. 138. 

7 Rorty, R. “Objetivity, Relativism and Truth'*, Philosophical Paper, Vol.L Cambridge Univer¬ 
sity Press, 1991. p. 110. 

8 Ibidem, p. 196. 

9 Ibidem, pp. 2-3. 

10 Rorty, R. Contingencia , Ironia y Solidaridad. Ed. cit„ p. 63. 

11 Ibid., p. 71. 
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lenguaje pictdrico (descriptivo) al lenguaje re- 
torico. Es, para usar las palabras de Rorty, la 
diferencia entre el tema de “c6mo conocemos 
el mundo” y el asunto de “por que hablamos 
de una manera determinada”. Una sociedad 
liberal, dice Rorty, es aqudlla que se limita a 
llamar “verdad” al resultado de combates li~ 
bres y abiertos, y no al descubrimiento de 
“fundamentos filosoficos” que presuponen un 
orden natural de temas y argumentos capaces 
de dirimir a priori la confrontacion entre viejos 
y nuevos lexicos. 

Por eso la cultura liberal necesita de una 
mejor descripcidn de su modo de ser tropico y 
no de un conocimiento de sus fundamentos. La 
idea de que debe haber fundamentos es pro- 
ducto del cientificismo de la Ilustracion, el cual 
era una supervivenciade la necesidad religiosa 
de atribuir a los proyectos politicos una auto- 
ridad sobrehumana. El empeiio de la Ilustra- 
cion fue una tactica util, pero en la actualidad 
lo es menos, Y ello por dos razones: la primera, 
porque las ciencias no son ya el £rea mas 
interesante, prometedora o excitante de la cul¬ 
tura; la segunda, porque el logro del cientffico 
real no ha dependido de la ideologfa cientifi- 
cista del cientffico ni del caracter riguroso de 
algo que pueda aislarse como “metodo cientf¬ 
fico” en si, sino mas bien de sectores que la 
cultura viva nutre, y que incitan la imaginacion 
creadora, como es el caso del debate dtico y la 
politic a utdpica, 

El destino de la sociedad liberal, por 
tanto, esta comprometido con la mirada intere- 
sada por los fines antes que por los medios, de 
modo que la descripcidn del liberalismo debe 
practicarse en contextos poetizables y no me- 
ramente “racionalizables ” 12 Una cultura asf 
no supondria un modelo filosofico-politico vd- 
lido per se; supondria mejor, la justificacidn de 
la sociedad liberal como una cuesti6n de com- 
paracion historica con otros intentos de orga- 
nizacion social, a saber, los del pasado y los 
ideados por el pensamiento utopico, Esta jus- 
tificacion seria incoherente con la insistencia 


de Wittgenstein de que todos los ldxicos, aun 
los que contienen las palabras que m£s en serio 
tomamos, “las mas esenciales para la descrip¬ 
cidn que hacemos de nosotros mismos”, son 
creaciones humanas, herramientas para la 
creacidn de otros artefactos humanos tales 
como poemas, sociedades utdpicas, teorias 
cientfficas y generaciones futuras” 13 . 

Rorty cree que al no haber nada que sea 
una “filosoffa primera”, ni “la metaffsica, ni la 
filosoffa del lenguaje, ni la filosoffa cientffi- 
ca”, cualquier concepcidn teorica pasa a ser 
considerada un lexico mis, “otra forma de 
hablar” 14 . Pero es claro que se puede conservar 
la nocidn de “moralidad” siempre que la deje- 
mos de concebir como “la voz de la parte 
divina de nosotros mismos”, y en lugar de ello 
la concibamos como nuestra propia voz que, 
en cuanto voz de un miembro de una comuni- 
dad determinada, habla un lenguaje comun. 

La moralidad es, pues, cuestidn de “in- 
tenciones-nosotros” ( we-intentions ), y “noso¬ 
tros”, en este contexto, significa lo que hemos 
llegado a ser y lo que podriamos llegar a ser, 
lo cual implica el caricter histdrico-narrativo 
y utopico de nuestro empeiio de vivir conforme 
a los intereses de nuestra comunidad, aunque 
no podamos eludir la apelacidn a nuestros pro- 
pios intereses privados, a menudo en conflicto 
con aquellos 15 

Por eso Rorty dice que “una sociedad 
liberal es una sociedad cuyos ideales se pueden 
alcanzar por medio de la persuasidn antes que 
por la fuerza, por la reforma antes que por la 
revolucion, a travds de la agonfstica libre y 
abierta de las actuales practicas o de otra natu- 
raleza con las sugerencias de nuevas practi¬ 
cas”. “Es una sociedad -eoncluye Rorty- cuyos 
hdroes son el poeta vigoroso y el revoluciona- 
rio, porque reconoce que ella es lo que es, tiene 
la moralidad que tiene, habla el lenguaje que 
habla, no porque se acerque a la voluntad de 
Dios o a la naturaleza del hombre, sino porque 
ciertos poetas y ciertos creadores del pasado 
han hablado como lo han hecho” 16 . 


12 Ibid., p. 84. 

13 Ibid., p. 72. 

14 Ibid., pp. 75-76. 

15 Ibid., p. 78. 

16 Ibid., p> 79. 
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La poetizaci6n de la cultura, por medio 
de una teona liberal, implica el hecho de que 
no hay ningun metalexico neutral y universal 
que permita la eleccidn entre lexicos, y que los 
ldxicos ultimos son los lexicos podticos 17 . Y 
ello implica tambten la creencia de que la 
logiea mantiene una relacidn auxiliar con la 
dial£ctica, mientras que el metafisico cree que 
la diatectica es simple retdrica y, por tanto, un 
falso sucecMneo de la Idgica. Rorty reinvindica 
la dialdctica y dice que es un intento de enfren- 
tar ldxicos entre si y no una forma de infereneia 
entre proposiciones. 

Y porque el ironista liberal revalora la 
dialdctica y cree que los lenguajes son contin- 
gencias histdricas, teme quedarse atascado en 
el lexico en que fue educado, 4< si s61o conoce 
y habla con la gente de su vecindario” 18 . 

Tales convicciones llevan al ironista li¬ 
beral a un cierto nominalismo y a un cierto 
historicismo que lo aparta del integrismo cien- 
tificista y que lo inquieta, porque, tal vez, se ha 
iniciado en la tribu errdnea y ha aprendido el 
juego de lenguaje equivocado, Desde esta po¬ 
sition modesta se lanza a la agonfa por la 
“verdad” moral, sin fundamentos previos que 
orienten su destine. La moralidad es una tarea 
abierta y diffcil. Es el rebasamiento del sentido 
comun. Con razdn dice Rorty que lo opuesto 
al sentido comtin es la ironfa . 

3. IRONtA PRIVADA Y ESPERANZA LI¬ 
BERAL 

La oposicion metaffsica-iroma es desta- 
cada por Rorty en contextos distintos, pero con 
sentidos y alcances similares. Asi, por ejem- 
plo, Rorty dice que los metaffsicos piensan que 
las bibliotecas estin divididas segun discipli- 
nas, en correspondencia con los diferentes ob- 
jetos del conocimiento; los ironistas, en cam- 
bio, las consideran divididas segun tradicio- 
nes, cada una de las cuales es adoptada en parte 
y modificada en parte a travds de los eseritores 
que ha lefdo. Los ironistas consideran relevan- 
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tes los escritos de quienes han hablado con 
talante poetico -Pitagoras, Platdn, Milton, 
Newton, Goethe, Kant, Kierkegard, Beaude- 
laire, Darwin, Freud- mientras que los metafl- 
sicos desean saber primero cuales de esos 
hombres fueron poetas, cudles filosofos y cua¬ 
les cientfficos 20 . 

En el campo de la filosofia, la diferencia 
es patente. Quienes se adhieren al canon Pla¬ 
ton-Kant, mas las notas a pie de paginas aha- 
didas a 61, creen que la filosofia es el intento 
de alcanzar el conocimiento de ciertas cosas 
sumamente generates e importantes y que, 
aunque no se puedan tener todas las respue stas 
correctas, ya se han alcanzado los criterios para 
identificarlas como tales. Piensan, pues, que 
“correcto” no quiere decir “apropiado para 
aqudllos que hablan como nosotros”, sino que 
tiene un significado mis fuerte: el de captar 
una esencial real. Para el ironista, la “filoso- 
ffa”, definida de este modo, es el intento de 
aplicar y desarrollar un determinado lexico 
ultimo previamente escogido; el lexico que 
gira en tomo a la disdncion entre realidad y 
apariencia. 

Pero los ironistas son irreverentes y 
creen, por el contrario, que las busquedas de 
lexicos ultimos no estdn destinadas a conver¬ 
ger. Creen que la secuencia candnica Platon- 
Kant es el intento de inculcar un ldxico ultimo 
local, a saber, el sentido comtin de Occidente. 
Se opone a la estrategia tfpica del metafisico 
que trata de discemir las contradicciones entre 
dos trivialidades, entre dos proposiciones in- 
tuitivamente aceptables a fin de proponer una 
distincidn que resuelva la contradiccion. El 
ironista ve, por el contrario, la secuencia de tal 
estrategia como sustitucion gradual, tacita, de 
un viejo lexico por uno nuevo. Cuando el 
ironista observa esta secuencia y la interaccion 
entre las opiniones y su marco social, ve una 
serie de cambios operados en las pr£cticas 
lingtiistica y en otras practicas sociales 2 . 

Esta manera de abordar los problemas 
filosdficos implica para el ironista una actitud 


17 Ibid., pp. 91-95. 

18 Ibid., p. 98. 

19 Ibid., p. 92. 

20 Ibid., p. 94. 

21 Ibid., p. 96. 
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muy peculiar frente a la “literature”. No s61o 
porque rechaza la diferencia entre lo “mere- 
mente” estetico y lo moral, sino porque mues- 
tra el papel del fundamental!smo cientiflcista 
en la retorica publica de las sociedades moder- 
nas. Tal fundamentalismo se extiende a los 
integristas religiosos, a los cientfficos que se 
ofenden ante la sugerencia de que el ser “cien- 
tfffco” no es la virtud intelectua! mas elevada, 
y a los filosofos para quienes es un artfculo de 
fe que la racionalidad exige el despliegue de 
principios absolutes como los afirmados por 
Kant y Mill 22 . 

El verdadero problema etico parece es- 
tar en la aceptacion de una tension entre la idea 
de que la organization social apunta a la igual- 
dad humana y la idea de que todos los seres 
humanos son simplemente lexicos encamados. 

La contingencia ironista es criticada por 
la metaffsica porque, segun esta, a menos que 
hay a un Ur-lexico comun, no tenemos razon 
para ser crueles con aquellos cuyo lexico ulti- 
mo es muy diferente del nuestro. Y esto es 
debido a que la metaffsica no puede imaginar 
una 6tica universalista sin que haya formulado 
una doctrina acerca de la naturaleza del hom- 
bre. Pero como el ironista piensa que lo que le 
une con el resto de la especie no es unicamente 
un lenguaje comun, sino tambien el ser suscep¬ 
tible de padecer dolor, y, en particular, el sentir 
esa forma especial de dolor que los brutos no 
comparten con el hombre, esto es, la humilia¬ 
tion, lo que al ironista liberal le importa no es 
el descubrimiento de una “razon” para recha- 
zar el sufrimiento, sino la evidencia de que 
nota y siente el sufrimiento de los otros cuando 
se produce; y por eso, su esperanza es la de que 
no se verd limitado por su propio lexico ultimo 
a desconocer la dignidad de aquel cuyo lexico 
es distinto al suyo. La humiliation es una for¬ 
ma integrista de desentendimiento y autosufi- 
ciencia. 

La revaloracion de las humanidades (li¬ 
terature, etnograffa) produce un talento (know¬ 
how) especial para discemir el dolor de los que 
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no hablan nuestro lenguaje, lo que hace de 
nuestro ironista un filOsofo privado; fildsofo 
comprometido en la intensification de la ironia 
del nominalista y del historicista. Aunque esta 
filosoffa privada se adecua diffcilmente a los 
propositos publicos, un estilo asf estimula la 
reflexion etica y nos ayuda a observar los 
orfgenes de la crueldad en nosotros mismos, y 
nos capacita para discemirla allf donde no la 
habfamos advertido. 

4. CREACldN DE SI MISMO Y AFILIA- 
Cl6N 23 

La pregunta /.quienes somos? es com- 
pletamente distinta de la pregunta de la filoso¬ 
ffa tradicional /.que somos? Esta ultima se ha 
formulado tambien: /.qud es el hombre?. Es 
claro que en las preguntas /.que es el hombre? 
o /.que somos? el “que” es una cuestidn cien- 
tffica o metaffsica. 

En cambio el “quienes” de la primera 
pregunta es una cuestion polftica. Este “quie¬ 
nes” est& ligado a la comunidad unida por una 
confianza recfproca y por una solidaridad con 
los otros. Por eso, responder a la pregunta 
“quienes somos”, es en realidad, un intento de 
fraguar una identidad moral. 

El universal! smo moral ha mezclado la 
pregunta al “que” cientffico o metaffsico con 
la respuesta al “quienes” politico. El universa- 
lismo supone que el descubrimiento de rasgos 
esenciales en los seres humanos bastan para 
“mostrar” “por qu€” y quizes, “como” los seres 
humanos deben organizarse en una sociedad 
justa. O dicho con otro giro, el universalismo 
propone como se ha dicho, una fundamenta- 
ci6n cientffica y metaffsica de la polftica glo¬ 
bal. 

Siguiendo el modelo de la pretensidn 
religiosa segun la cual los seres humanos han 
sido hechos a imagen de Dios, el universalismo 
sostiene que la presencia de rasgos comunes de 
dichos seres humanos los proyectan hacia pro¬ 
positos comunes, es decir, que la comunidad 


22 Ibid., p. 100. 

23 El texto utilizado para este apartado es la propuesta de R. Rorty para el segundo foro 1996 de 
la UNESCO sobre el tema Who are we? Intitulado Moral Universalism and Economic Triage . 
Pans del 20 al 30 de Marzo de 1996 (www.Unesco. Org/Phiweb/TxT/Uk/2RPV/Rort/ Port. 
Html). 
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humana ideal puede ser determinada por refe- 
rencia a una naturaleza humana universal. 

Pero la idea de una tal naturaleza parece 
no ser sostenible, por lo menos, en la filosoffa 
occidental m&s reciente. Los comienzos de una 
aspiracion al abandono del dualismo realidad- 
apariencia que es inherente a una concepcidn 
de la naturaleza se da en Nietszche y Janies, 
tanto en Crepusculo de los Idolos como en 
Pragmatismo. Ambos libros critican el lengua- 
je descriptivo de la teorfa de la verdad como 
correspondencia del lenguaje descriptivo con 
una tal naturaleza. James y Nietzsche ven en 
esta clase de cientificismo una persistencia del 
pensamiento religiose y sostienen que el uso 
del vocabulario ffsico es solo litil para propd- 
sitos tecnicos, pero no para otros. Ambos se 
dieron cuenta de que la opcidn entre las posi- 
bles descripciones del universo, en la medida 
que fueran posibles es, en el fondo, una opcidn 
entre propositos humanos. Las descripciones 
son, pues, artefactos que no buscan su corres¬ 
pondencia con la naturaleza de la realidad; son 
instrumentos diferentes reclamados por propd- 
sitos diferentes. 

Ahora bien, esa escogencia entre las 
descripciones del mundo (descripciones teold- 
gicas, metaffsicas, cientfficas y propdsitos hu¬ 
manos) es, en la prdctica, una opcion por algu- 
na clase de gente (alguna comunidad concre- 
ta), antes que la adhesidn a una formula abs- 
tracta. Al descuidar esta opcidn concreta, el 
pensamiento metaffsico oculta el cardcter po¬ 
litico del asunto, y obvia el tratamiento del 
grupo o de los grupos con los que uno espera 
afiliarse o con aquellos a quienes uno espera 
organizar. 

James y Nietzsche erigen, pues, la pre- 
gunta “^quienes somos”? en la cuestion pri¬ 
mordial de la filosoffa y reemplazan, de este 
modo, las preguntas tradicionales sobre el ser, 
la posibilidad del conocimiento, o la quididad 
del hombre. La nueva pregunta ‘^quienes so¬ 
mos?” se complementa con esta otra 
podemos esperar?” Pero lo que podemos es- 
perar no es el destino del alma, sino mas bien 
el futuro de la especie humana. Al poner aparte 
esta nocion de esencia, la realidad intrfnseca, 
y la distincion entre realidad y apariencia que 
le es inherente, James y Nietzsche dejan de 
preguntar por las cosas futuras, y la pregunta 
por las cosas futuras no es un vaticinio sino un 
proyecto, es decir, una tarea que hay que hacer 


en forma solidaria y cooperativa. Es verdad 
que el proyecto de Nietzsche es distinto del de 
James, que en aquel su “nosotros” es una co¬ 
munidad selectade companeros de Zaratustra; 
y que James piensa en el “nosotros” de una 
comunidad cooperativa global; pero ambos 
proyectos son radicalmente histdricos y recha- 
zan, por ende, el universalismo moral que los 
ricos y “felices” ya han inventado. El “noso¬ 
tros” solidario o emancipatorio (como diria 
Santos) requiere otros escenarios (escenarios 
de los colonizados y oprimidos), donde el pro¬ 
yecto etico no identifique el ideal is mo moral 
con la situacidn privilegiada de los pueblos 
satisfechos. Una perspectiva solidaria y eman- 
cipatoria cuestionarfa el principio de repre- 
sentacidn con que la hegemonfa imperial ha 
confundido su propio “nosotros” con el “noso¬ 
tros” de grupos m£s grandes y mds menestero- 
sos. Hace mas de medio siglo, un grupo selec- 
to de gente rica y feliz se imagino a sf mismo 
como “nosotros, el pueblo de Naciones Uni- 
das”, asi como un siglo y medio antes algunos 
pioneros ricos y felices se imaginaron a sf 
mismos “nosotros, el pueblo de los Estados 
Unidos” Pero tanto en uno como en otro caso, 
la representacion es espuria porque la repre- 
sentacion abstracta encubre la diversidad omi- 
nosa de los escenarios. En la constitucidn nor- 
teamericana el “nosotros” no incluye a los 
negros, ni a los blancos sirvientes, ni a las 
mujeres, y la Carta de Naciones Unidas, al 
decir, “nosotros” entiende que “nosotros” son 
los representantes de las clases dominantes de 
los pafses signatarios. Y aunque haya que re- 
conocer que tanto EE.UU como Naciones Uni¬ 
das han hecho bastante para expandir el “no¬ 
sotros”, en orden a sustituir la representacidn 
por la participacidn, los escenarios deben ser 
revertidos, a fin de que se creen las condiciones 
necesarias que hagan posible la justicia social 
y el bien comun. En suma, el desideratum es la 
realizacidn de un proyecto que no imagine en 
los demds el disfrute de sus propios privilegios, 
sino que haga nacer desde el “nosotros” soli¬ 
dario una comunidad m£s justa y mas feliz. 

5. LEXICO PtiBUCO Y SOLIDARIDAD 

Parece que una de las causas del dogma¬ 
tism© y de la intolerancia es la tendencia del 
temple metaffsico a reunir et lexieo personal y 
el ldxieo publico, a fin de encontrar algun 
modelo de organizacidn social que asocie el 
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descubrimiento del si mismo con la utilidad 
social 24 , Pero debido a que la metafisica se 
orienta a la busqueda de la generalidad, no esta 
en condiciones de percibir la condicionalidad 
material de los intentos lexicos-politicos que 
el hombre asume para dar sentido a su propia 
vida y a su participacidn en la vida de la 
comunidad. Ya se ha dicho que esta tarea es un 
problema politico o estetico, y que la cultura 
literaria, que le es paralela, es personal, con- 
creta y creadora. 

La distincidn entre lo publico y lo pri- 
vado, sugiere que debemos distinguir entre los 
libros que nos ayudan a volvemos mas autono- 
mos y los libros que nos ayudan a volvemos 
menos crueles, Tanto los libros que usan el 
lexico publico como los libros que usan el 
lexico privado buscan crear un lexico ultimo, 
esto es, un lexico que defina nuestras preferen- 
cias axiologicas y oriente nuestra conducta 
hacia la autenticidad y la elusion de la cruel- 
dad. Pero los lexicos no suelen ser el resultado 
de reflexiones cientfficas o filosoficas, sino el 
producto de nuestra inculturacidn, que es una 
contingencia histdrica. En efecto, es una con¬ 
tingencia histdrica que alguien haya sido so- 
cializado por los hombres del Neanderthal, por 
los antiguos chinos, por Eton, por Summer Hill 
y por el Ministerio de la Verdad (culturas mas 
o menos tribales), con el agravante de que 
nuestra inculturacidn nos hace incapaces de 
advertir los efectos de dichas con tinge ncias 25 , 
Y como no hay hechos morales en el mundo, 
ni verdades independientes del lenguaje, la 
verdadera tarea etica consiste en trascender el 
ldxico del vecindario mediante la libertad de 
discusion, que no debe ser, propiamente, liber¬ 
tad desideologizada sino “eomunicacion sin 
distorsiones”. 

Pero esta “comunicacidn sin distorsio- 
nes” incluye el esfuerzo por concretarse en 
lexicos eneamados (ya que en el fondo el len¬ 
guaje es el que habla), y por liberarse de los 
lexicos de los que ciertos nombres famosos 
sirven como abreviaturas . 

El ironista liberal, al reves de los meta- 
ffsicos que no pueden percibir la contingencia 
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de sus lexicos, es una persona que tiene dudas 
acerca de su propio Idxico ultimo y que, por 
eso, tiene la idiosincrasia de un filosofo priva¬ 
do, Trata de comprender el impulse metaffsico 
y, ast mismo, busca liberarse enteramente de 
el, incluso rechazando la tentacion deconstruir 
una teoria del ironismo, Si de alguna teoria 
pudiera ocuparse serfa la que Coleridge reco- 
mienda al poeta grande y original, a saber, 
crear el gusto conforme al cual ha de ser juz- 
gado. La dimension histdrica de este estilo es 
inherente a su contingencia histdrica y no pue¬ 
de ofrecer, por lo mismo, una conceptualiza- 
cion de su esfuerzo por hablar un lenguaje 
solidario y autentico, 

En este orden de ideas, el sentimiento 
de solidaridad, es un reflejo del empeno de la 
creacidn de sf mismo con la mirada puesta en 
las “intenciones-nosotros” {we-intentions), 
nocidn dsta ultima que debe entenderse en el 
sentido de que “nosotros” es una realidad con- 
tingente e histdrica, inseparable de nuestra 
identidad moral y de la de los que constituyen 
el “nosotros” del que formamos parte. Cuando 
hablamos de la posibilidad del progreso moral 
nos referimos a la posibilidad de una mayor 
solidaridad humana, y cuando decimos que 
debemos tener la voluntad de uno de “noso¬ 
tros” (alguien que forma parte con nosotros del 
“nosotros” a quien nos debemos), inde- 
pendientemente de quienes formemos ese “no¬ 
sotros”, la medida de nuestra solidaridad no 
puede ser la “humanidad” o el “hombre” en 
general, sino la comunidad de hombres con 
quienes compartimos la confianza reciproca 
en nuestra pertenencia debida. Este es el prag- 
matismo al que Rorty se adhiere y para el cual 
la nocidn explicativa basica es la afiliacidn. 
Pero el Idxico tiltimo no solo nos obliga a 
pensar y a actuar como “uno de nosotros”, sino 
que es necesario tambien y, sobre todo, man- 
tener los oidos atentos a los indicios que la 
ironia liberal reconoce en las exigencias naci- 
das de la afiliacidn autentica. Partir del lugar 
donde nos encontramos, esto es, de la comuni¬ 
dad “nuestra” puede parecer etnocentrismo, 
pero lo que salva a esta tesis del reproche con 
que se condena al etnocentrismo es que la tarea 


24 Ibid., p. 139. 

25 Ibid., pp. 195-202. 

26 Ibid., p. 119. 
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propuesta busca crear un ethnos mas amplio y 
mis abigarrado, un ethnos que extienda los 
lazos concretos de afiliacidn y que nos aparte 
de la perspectiva metaffsiea que entiende ese 
ethnos como “humanidad” o “comunidad de 
todos los seres racionales’^ * La iroma liberal 
acepta, pues, el progreso moral hacia una ma¬ 
yor solidaridad Humana y, tambien, hacia una 


privatizacidn de los proyectos que hombres 
como Nietzsche y Heidegger han senalado 
para alcanzar la sublimidad, pero solo como 
eso, es deeir, “verlos como irrelevantes para la 
polftica y, por tanto, incompatibles con el sen- 
tido de solidaridad Humana que el desarrollo 
de las institudones democrMeas ha hecho po- 

je r 

sible”" 8 . 


27 Ibid., p. 216. 

28 Ibidem. 
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Aunque menos conocida en los medios 
filosoficos de nuestro pais que muchos pensa- 
dores, Gloria Comesana ha alcanzado un grado 
de reeonoeimiento en otras latitudes que es 
s61o comparable al obtenido por Ernesto Mayz 
Vallenilla. De hecho, su obra ha sido objeto de 
resenas en cuatro importantes obras publicadas 
en Europa sobre la filosofia iberica e/o iberoa- 
mericana; 

(1) En el Panorama de la Philosophic 
Ibiro-americaine (Ginebra, Suiza, Fondation 
Patino, 1.989), Alain Guy le dedica una am- 
plia y elogiosa recension a sus Hbros Aliena- 
cion y Liber tad: La doctrina sartreana del otro 
(OLIJS, Universidad de Carabobo, Valencia. 
1980), Andlisis de las figuras femeninas en el 
Teatro sartreano (Cuademos de Filosofia. N° 
6. LUZ, 1984), y Mujer, Poder y Violencia 
(EdiLUZ, Maracaibo. 1991). 

(2) En su artfculo “Phenomenology and 
existentialism”, Philosophical Forum . Volu¬ 
me XX, N° 1-2. Fall-Winter, 1988-89, el filo- 
sofo pemano David Sobrevilla, resena y co- 
menta su tesis doctoral L’Alterite chez Sartre 
et les rapports femme-homme ” (Universite de 
Paris I, Pantheon-Sorbonne, 1977), as! como 
su libro Aiienacion y Libertad: La doctrina 
sartreana del otro (OLIJS. Universidad de Ca¬ 
rabobo, Valencia. 1980), eonsiderandolacomo 
una de las representantes de la filosofia exis- 
tencialista en Venezuela. 

(3) En Le spiritualisme en Amerique 
Latine (De orbis Hispani Unguis litter is histo- 
ria moribus, Festschrift fiir D. Briesemeister, 
Frankfurt am Main, Domus Ed. Europasa, 
1994). Alain Guy le dedica un estudio suma- 
mente amplio. 


(4) Finalmente, el profesor Alain Guy 
dedica a ella su obra La Philosophic en Ame¬ 
rique Latine (en la p. 2 leemos: “A Madame le 
professeur Gloria Comesana Santalices”), pu- 
blicada en la prestigiosa coleccion Que sais- 
je? de Presses Universitaires de France (Paris, 
1997). Si bien en sus trabajos anteriores sobre 
filosofia iberoamericana el profesor Guy in- 
cluia a numerosos fildsofos y/o profesores de 
filosofia de cada pais latinoamericano, los li- 
mites de espacio de la coleccidn Que sais-je? 
lo obligaron a limitarse en esta obra a los que 
considero como los fildsofos mas importantes 
de cada pais. Entre los siete venezolanos de 
todos los tiempos que Guy incluye en esta 
nueva obra, sdlo cuatro pertenecen a nuestro 
siglo y sdlo tres vivian para el momento en que 
la escribio. Entre estos tres se encuentra la 
profesora Comesana, de quien Guy escribe en 
la p. 71, al referirse a los representantes del 
existencialismo que el designa como “mitiga- 
do”: 

«Sin embargo, un neto retorio acaba de 
manifestarse con vigor en Venezuela, 
en la Profesora Gloria Comesana-San- 
talices, doctorada en La Sorbona en 
1.977, quien ensena en la Universidad 
de Maracaibo (Estado Zulia). Sorpren- 
den sus obras Alienacidn y libertad: La 
doctrina sartreana del Otro (1980), “La 
alteridad; estructura ontoldgica de las 
relaciones entre los sexos” (Revisia de 
Filosofia, 1980), “Sartre: otra cara del 
marxismo” (Archives Latinoamerica¬ 
no s de Metodologia y Filosofia del De - 
recho, 1.980), “El machismo, ideologia 
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nefasta” (Voz Feminista , 1978), y sobre 
todo su libro reciente Mujer , Poder y 
Viokncia (1991). Apoyindose en una 
erudicion muy segura y extensa, desde 
el pensamiento cristiano hasta la mis 
reciente modemidad, frecuentando en 
prioridad la filosofia francesa, Gloria 
Comesana-Santalices se distingue so¬ 
bre todo por su accidn feminista de un 
acento muy personal. El problema va~ 
rias veces milenario del destino femeni- 
no es relacionado muy vigorosamente 
con la cuestidn social en su conjunto; la 
autora denuncia valientemente la coali- 
cion actual de los intereses y de los 
egoismos en el seno de la postmodemi- 
dad.» 

Las obras de Comesana que son objeto 
de esta reseiia son, las que el profesor Guy 
consider^ como la mis importante — Mujer , 
Podery Violencia (Maracaibo, Editorial de La 
Universidad del Zulia, 1991)— y otra que, por 
su reciente fecha, el profesor Guy parece no 
haber tenido la posibilidad de resenar (aunque 
si ha hecho una recension de la publication 
original de algunos de los trabajos que se reco¬ 
gen en ella): Filosofia, Feminismo y Cambio 
Social (Editorial de la Universidad del Zulia, 
Maracaibo, 1995). 

Aunque el criterio cronologico nos exi- 
giria comenzar por la primera obra y luego 
continuar con la segunda, el contenido de los 
dos trabajos me ha hecho decidirme a hacer lo 
contrario. Sucede que el tema del septimo tra- 
bajo de la ultima obra, titulado “La mujer en la 
nueva sociedad”, es tratado mis ampliamente 
en la primera; en consecuencia, parece mis 
apropiado resenar primero la ultima obra y 
luego profundizar en el asunto al resenar la 
anterior. Ademis, puesto que el resumen de la 
segunda obra que la autora hace en el prologo 
de la misma no podria ser superado por este 
resenador (y en cambio ella no hace resumen 
alguno de la primera en el que pueda basarme), 
parece apropiado comenzar copiando el resu¬ 
men de la segunda obra que la autora misma 
nos ha proporcionado, para profundizarlo al 
hacer una reseiia mis amplia de la primera. 


Comesana Santaliees nos dice de los 
trabajos que componen Filosofia , Feminismo 
y Cambio Social: 

«E1 primero de los articulos, “La alteri- 
dad, estruetura onto!6gica de las rela- 
ciones entre los sexos”, resume nuestro 
intento de abordar el problema del sis- 
tema de sexos en que vivimos, a partir 
de categorias filosoficas, pero evitando 
caer en la ontologizacidn del mismo, 
con lo cual se convertirfa en algo nece- 
sario e insuperable. 

«“E1 segundo sexo, vigencia y proyec- 
cion’\ es un intento critico de ubicar la 
trascendencia de esta obra de Simone de 
Beauvoir como un texto matriz para los 
movimientos de mujeres de nuestro 
tiempo, tanto desde el punto de vista 
teorico, nivel en ei cual su influeneia es 
eminente y determinante, como desde el 
punto de vista de las diversas praxis 
feministas que ha suscitado. Creemos 
que esta obra de S. de Beauvoir esta 
lejos de ser superada, y aunque con una 
perspectiva critiea, es precise volver 
constantemente a ella. 

«“La mujer y el porvenir del socialis- 
mo” pretende insistir en el tema de la 
carencia en el socialismo, de un verda- 
dero planteamiento de la problematica 
de la “condicidn femenina”. Entre mar- 
xismo y liberacion de la mujer ha exis- 
tido siempre una escisidn teorica e his- 
torica a la vez. En este trabajo indaga- 
mo$ precisamente en las causas de esta 
escisidn, y proponemos, a partir de la 
convergencia marxismo-feminismo, 
una forma de colmar esta falla que afec- 
ta al socialismo y lo incapacita para 
proponer a las mujeres una via autentica 
de liberacion. Asf mismo afirmamos 
con Marcuse, que sdlo un socialismo 
feminista puede de verdad lograr una 
transformacion total que detenga la ab« 
surda carrera de la humanidad hacia la 
autodestruecion. 
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de Feminismo y Filosofia en Venezuela 

«En “El feminismo como movimiento 
social y politico”, adem&s de referimos 
a las dos vertientes del feminismo ac¬ 
tual: el movimiento, los grupos organi- 
zados de mujeres y el analisis teorico de 
la problematica de la “condicion feme- 
nina”, mostramos, partiendo de las 
ideas de Hannah Arendt, cdmo el femi¬ 
nismo es a la vez un movimiento social 
y politico, que deriva la mayor pane de 
su fuerza de este ultimo caracter, 

«“En tomo al concepto de genero” pre- 
tende tomar posicion con respecto al 
abuso que actualmente se hace del con¬ 
cepto de gdnero, b&sieamente por parte 
de quienes trabajan teoricamente la pro¬ 
blematica de las relaciones entre los 
sexos. Nosotros tratamos aquf de mos- 
trar que este uso del termino es impro- 
pio, incorrecto y causante de confusio- 
nes, ya que se extrapola un concepto 
que, bajo esta aeepcion, tiene su origen 
en la sociologia, para llevarlo a signifi- 
car el todo de la problematica de la 
mujer. En definitiva rechazamos esta 
manera de usar el termino por conside- 
rar que, ademas de su ambigiiedad e 
incorreccion, es injusto para el feminis¬ 
mo y peijudicial para la causa de las 
mujeres* 

«Dicho esto, no nos oponemos al uso de 
este concepto en su aeepcion sociologi- 
ca para distinguir el sexo (biologico), 
del genero (cultural, social). En este 
sentido creemos que es un instrumento 
conceptual valido y muy util desde el 
punto de vista tedrico. 

«“Estudios de la mujer” reflexiona so- 
bre la importancia de esta tea del saber 
que se ha impuesto ya en el mundo 
entero como una necesidad imposterga- 
ble. Solo conociendo nuestra historia, 
analizando nuestra realidad de una ma¬ 
nera crftica, podemos llegar a compren- 
der que la situacidn de opresion e injus¬ 
tice que es la caractenstica secular de 
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la “condicion femenina”, no es algo ine¬ 
luctable, sino un fendmeno arbitrario e 
injusto que podemos y debemos cam- 
biar con nuestras luchas. Justamente 
este es el objetivo de los “Estudios de la 
mujer”, que en este sentido son la con- 
secuencia de una postura militante que 
nos lleva a romper en muchos sentidos, 
incluso epistemoldgieamente, con el or- 
den de cosas existente. 

«“La mujer y la nueva sociedad”, ar- 
tfculo conciso y contundente, resume 
practicamente nuestro proyecto de so¬ 
ciedad nueva y de lo que en elia ha de 
ser la mujer. Condensa de la manera 
mas precisa nuestro pensamiento filo- 
sdfico y feminista sobre la teraatica que 
a lo largo del libro tratamos. 

«“Encontramos luego tres articulos: 
“Los derechos de la mujer: legalidad y 
realidad”, “Las abogadas en el derecho 
patriareal” y “La igualdad en el derecho 
no discriminatorio”, que se ubican muy 
especifieamente en el campo de nuestra 
reflexidn sobre los derechos de la mujer 
y sus condiciones de posibilidad, Cree¬ 
mos que solo a traves del instrumento 
legal y en una autentica comunidad po- 
litiea que garantice un mundo verdade- 
ramente plural y comun, estos derechos 
pueden hacerse reales. A este respecto 
el rol de las abogadas es enorme, pero 
deben asumirlo con clara conciencia de 
su pertenencia generica, so pena de li- 
mitarse a reproducir un sistema que las 
oprime a ellas tanto como al resto de las 
mujeres, En estos tres articulos, pero 
particularmente en el ultimo, analiza- 
mos las paradojas de la nocidn abstracta 
de igualdad, que constituye una de las 
categorias clave de toda declaracion de 
derechos. Nuestro objetivo es mostrar 
lo que realmente debe entenderse por 
igualdad en un derecho del cual hayan 
desaparecido todas las formas de discri- 
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minacion, particularmente la que tiene 
su origen en el sexo. 

«En “Mujer y creacion” y “Camille 
Claudel, escultora”, abordamos breve- 
mente un tema que nos es rnuy querido: 
el de la capacidad creadora de la mujer 
y su eclosion a lo largo de la Historia en 
medio de toda clase de dificultades y 
obstaculos. 

«Aunque pudiese parecer que esta te- 
matica se aparta un poco del contenido 
general del libro, lahemos incluido muy 
a condencia, ya que a travds de el la no 
sblo se espedfica una situacidn muy 
concreta en la cual la mujer se descubre 
como alienada, oprimida y sin derechos, 
sino que por otra parte nos permite dar 
una pequena muestra de lo que los “Es- 
tudios de la Mujer"’ y la reflexidn crftica 
sobre la “eondici6n fernenina” pueden 
haeer al analizar un campo tan vasto 
como el de la creacion y la relation de 
las mujeres con el. 

«En razdn de todo lo anterior hemos 
elegido ilustrar nuestra portada con una 
de las obras mas significativas y hermo- 
sas de Camille Claudel: Les Causeuses, 
para nosotros, las mujeres que toman la 
palabra. 

«“Las mujeres y el poder en la Revolu- 
d6n Francesa” es el trabajo masextenso 
del presente volumen, y el unico que 
permanecfa inedito. Escrito durante el 
ano bicentenario de la Revolution Fran¬ 
cesa, tratamos en el basicamente de de- 
mostrar que este acontecirniento de la 
historia francesa marca la irruption de 
las mujeres, en cuanto grupo organiza- 
do y en cuanto masa, en el acontecer 
histdrico por primera vez. Asi mismo 
hemos querido contribuir a rescatar del 
olvido el verdadero rostro de las muje¬ 
res que participaron en la gesta revolu- 
cionaria francesa. 


«Finalmente, para concluir este Prdlo- 
go en el cual hemos intentado orientar 
al lector sobre los trabajos que compo- 
nen la obra, debemos ahadir que este 
libro se ubica evidentemente en el cam¬ 
po de lo que hemos llamado “Estudios 
de la Mujer”, y es un ejemplo entre 
muchos otros, de las obras que se estan 
editando como resultado de las invest!- 
gaciones de las feministas y demas es- 
tudiosas de la problemdtica de la mujer. 

«Esta problematica es estudiada por las 
investigadoras de todos los campos del 
saber, con lo cual queda claro que debe 
ser siempre abordada interdisciplinaria- 
mente. No solo en el sentido de que la 
traten investigadoras de diversa proce- 
dencia disciplinaria, sino ademas en el 
sentido de que al intercambiar sus tra¬ 
bajos y opiniones, las ideas se entrecru- 
zan tambi^n, produciendo una reflexidn 
mas rica y completa. 

«En nuestro caso, como ya hemos seiia- 
lado al comienzo, la tematica de la 
“condition fernenina” es estudiada y 
profundizada a partir de la convergen¬ 
ce includible entre Filosoffa y Feminis- 
mo. Asf, concluimos con estas palabras 
finales de nuestro trabajo “Estudios de 
la Mujer”: 

«“Es diffcil ser mujer filosofa y no darse 
cuenta de la necesidad de elaborar tan- 
tos temas y problemas especfficos que 
la “condicion fernenina” y lo que pueda 
ser la realidad misma de la mujer, nos 
plantean. Y se llega al feminism© como 
respuesta consecuente a todas estas re- 
flexiones siempre en curso. La Filosofia 
como busqueda de los fundamentos, y 
el Feminismo como postura polftica, no 
pueden menos que acoplarse perfecta- 
mente. Y si, como pensamos, unica- 
mente la interrogacion filosdfica nos 
conduce a la raiz y al nucleo mismo de 
las cosas, y el feminismo en tanto que 
contestacidn y rechazo de todo orden 
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patriarcal (...) nos abre nuevas puertas 
al mundo, solo de la ruptura epistemo- 
16gica que con este encuentro se produ¬ 
ce, (...) ha de germinar algun dia lo que 
verdaderamente podemos llamar huma- 
no”,» 

Como senala nuestra autora y como ya 
nos habiamos atrevido a insinuar, su obra en 
general —y en particular los dos libros que 
aqui se resenan— combinan la postura polltica 
del feminismo con la busqueda de fundamen- 
tos propia de la filosofia. Ahora bien, £que tipo 
de feminismo y que tipo de filosofia se conju- 
gan en nuestra autora? 

Evidentemente, los origenes del femi¬ 
nismo de Gloria Comesana no se encuentran 
en el feminismo liberal, sino en el feminismo 
marxista (que intenta incorporar la critica fe- 
minista de la opresidn sexual en el marco del 
marxismo, al que critica su reticencia a asumir 
la critica en cuestion), en el feminismo exis- 
tencialista (el cual a traves de Simone de Beau¬ 
voir se habfa asimilado ya en cierta medida al 
marxismo) y en el feminismo socialista. Esta 
claro tambien que la autora ha incorporado 
plenamente en su pensamiento los fundamen- 
tos y tesis del feminismo radical (el cual, como 
evoiucidn especffica del pensamiento acrata, 
es mas ambicioso en su critica del poder que 
las formas marxista y socialista del feminis¬ 
mo), por una parte, y de ese retono del femi¬ 
nismo radical que es el ecofeminismo, el cual 
responde tan acertadamente a la problematica 
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actual. Y a pesar de sus criticas al psicoanalisis, 
es evidente que nuestra autora ha asimilado 
elementos del feminismo psicoanalltico (aun- 
que de manera muy critica, ella hace uso de la 
obra de Juliet Mitchell, quien en su obra com¬ 
bi na elementos marxistas y psicoanalfticos, e 
incluso antipsiquiatricos) 1 2 . Tenemos, pues, 
que Comesana Santalices no es una mera difu- 
sora o repetidora de las tesis de alguna corrien- 
te feminista existente, sino una pensadora ori¬ 
ginal que, en el crisol de su propio pensamiento 
critico, ha incorporado en diversas proporcio- 
nes elementos de distintas corrientes feminis- 
tas, para producir una postura sintdtica propia, 
para la cual el objetivo no es la sustitucion del 
poder de los varones humanos por el de las 
hembras de la especie, ni la mera liberaeidn de 
la hembra con respecto a la opresidn de la que 
la hace objeto el varon: para ella, “lo que esti 
en juego ya no es solo la liberaeidn de la mujer, 
sino, a traves de ella, de toda la raza humana , 
y las aspiraciones tras su obra y militancia 
estan encaminadas hacia “la posibilidad de 
instaurar una nueva era en la cual todo poder y 
toda violencia hayan desaparecido” 3 . En estas 
aspiraciones —propias del ecofeminismo y el 
feminismo radical, asf como de las fuentes 
£cratas de estos— coincido ampliamente con 
nuestra autora, como lo hago tambien en mi 
reconocimiento de la importancia de la mili¬ 
tancia feminista (y, en particular, ecofeminis- 
ta) 4 . Podria decirse, pues, que el feminismo de 
Gloria Comesana, justamente en la medida en 
que integra y sintetiza todos los tipos de 5 femi¬ 
nismo, es un “feminismo sin adjetivos , 


1 Recuerdese que Juliet Mitchell convivio con el antipsiquiatra David Cooper precisamente 
cuando este atraveso la crisis de “iocura curativa” que precedid la escritura de su obra La muerte 
de lafamilia , lo cual le proporciono experiencia de primera mano de la terapia antipsiqui&trica. 

2 Mujer , Poder y Violencia , p. 4. Comesana cita a Frangoise d’Eaubonne, El feminismo o la 
muerte. 

3 Ibidem, p. 22, ultimas palabras del capftulo I. 

4 Cfr. mi Individuo , sociedad, ecosistema . Merida, Consejo de Publicaciones de la Universidad 
de Los Andes, 1994. Cabe sehalar que tambien la doctrinade Marx y Engels termind asimilando 
las aspiraciones acratas a desmantelar el Estado y, con este, toda forma de poder y violencia; 
sin embargo, se trata de algo asimilado y no de un elemento fundamental de su filosofia, que el 
marxismo incorporo a su concepcion de la etapa final de la humanidad, mas no a su concepcidn 
de los medios para realizarla. En general, el marxismo no se ha interesado en desmantelar el 
poder, y los medios por los cuales afirma se lograra su eliminacidn no hacen m&s que mantenerlo 
y reforzarlo (aunque en el pensamiento del marxista-leninista Mao Zedong y de algunos 
marxistas no-ortodoxos y no-leninistas esta aspiracion tenga un papel mas central y se reflexione 
seriamente sobre los medios para realizarla). 
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En filosofia, Gloria Comesana recibio 
de Federico Riu una formacidn fenomenoldgi- 
co-existencial de signo principalmente sartrea- 
no; mas adelante, nuestra autora hizo sus estu- 
dios de doctorado en La Sorbona, en el corazon 
de la ciudad de sus admirados Jean-Paul Sartre 
y Simone de Beauvoir, De Sartre, nuestra au¬ 
tora asimilo, tanto la obra ontologiea fenome- 
noldgico-existencial que dicho autor expone 
en El Ser y la Nada mds ampliamente que en 
ninguna otra obra (aunque algunos prefieran 
su Trascendencia del Ego), coma la obra de 
influencia marxista y mas volcada hacia pro- 
blemdticas sociales que se condensa en los 
libros publicados de la Critica de la Razon 
DiaUctica, a la que tanto interesa la genesis de 
la pertenencia a los distintos tipos de grupo 
humano. Podriamos, pues, deeir que la forma- 
ci6n de Gloria Comesana es tanto marxista 
como fenomenoldgico-existencial, e insistir 
en el amplio conocimiento que nuestra autora 
tiene del marxismo (no sdlo del marxismo-le- 
ninismo que fue doctrina oficial en los pafses 
del Este, sino de innumerables corrientes que 
van desde el consejismo de Rosa Luxemburgo, 
pasando por las distintas formas de “marxismo 
humanista” y por posturas militantes como la 
de Angela Davis, hasta llegar a la Escuela de 
Frankfurt y Herbert Marcuse), del existen- 
cialismo de Sartre y otros autores, y de la 
fenomenologia en general. 

Ahora bien, tampoco en filosofia se ad- 
hiere Gloria Comesana de manera acritica a 
tradition alguna, Ella recurre con tanta facili- 
dad a las refiexiones de Hannah Arendt como 
a las de los distintos fildsofos de la Escuela de 
Frankfurt (Horkheimer, Adorno, Benjamin, 
Marcuse), o a las del postestructuralista Mi¬ 
chel Foucault y su amigo y a veces asociado 
Gilles Deleuze (asi como el repetidamente aso¬ 
ciado de este, Fdlix Guattari), tanto como a las 
de Hegel o (aunque sea para criticarla) a la 
antropologfa del estructuralista Ldvi-Strauss 


—sdlo por mencionar a algunos de los autores 
de los que ella se nutre y a los que hace refe¬ 
renda—. En toda su obra, muestra un profun- 
do conocimiento de distintas ramas de la psi- 
cologfa y la psiquiatria, que van desde el psi- 
coanalisis tradicional de Freud, pasando por 
las teorias del famoso revolueionario expulsa- 
do tanto del Partido Comunista como de la 
sociedad Psicoanalftica, Wilhelm Reich, hasta 
llegar a la antipsiquiatrfa. Y, en general, en la 
obra de Gloria Comesana se aprecia un amplio 
y profundo conocimiento de multiples disci- 
plinas, de las cuales se nutre su pensamiento y 
a las cuales recurre para substanciar sus con- 
clusiones. 

Todo lo anterior nos da una idea de la 
gran diversidad de elementos que se conjugan 
en el pensamiento de Comesana-Santalices, 
pero no nos dice mucho de la estructura de este. 
Es hora, pues, de dar un breve paseo por los 
corredores de su obra Mujer, Poder y Valen¬ 
cia. En las palabras de la autora (pp. 2-3), la 
estructura de la obra es la siguiente: 

«En el primer eapitulo hemos creido 
neeesario clarificar las nociones clave 
de la investigacidn: mujer, poder y vio¬ 
lencia, dejando de una vez establecida 
la estrecha relation que existe entre la 
violencia y el poder, puesto que dste se 
impone, se ejerce y se conserva gracias 
a la violencia, y al doble rostro bajo el 
cual se manifiesta esta ultima, que es a 
la vez, segun conviene, coercidn fisica 
(su forma primera) y consenso ideolo- 
gico que se impone sin dejar huella. El 
segundo eapitulo aborda el tema del 
trabajo propiamente dicho, las relacio- 
nes de la mujer con el poder, su no 
poder, su carencia milenaria de poder y 
los origenes patriarcales del mismo. 
Porque, como quedara claro, el poder y 


5 En Espana, idedlogos del anarquismo como Fernando Tarrida del Mdrmol y Ricardo Mella 
hablaron de un “anarquismo sin adjetivos economicos”, al cual se plegaron tambien Gustav 
Landauer (en los artfculos de su periodico Der Sozialist) y el propio Enrrico Malatesta, portavoz 
de alta jerarqufa del anarcocomunismo, Todos estos autores acabaron por reconocer carta de 
ciudadanfa a todas las formas historicas del anarquismo: el mutualismo, el colectivismo, el 
comunismo, el individualismo, el cooperativismo. Quizds lo que hace nuestra autora con el 
feminismo sea similar a lo que hicieron los mencionados ideologos con el anarquismo: 
despojarlo de adjetivos para incluir todas sus formas historicas. 
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la dominacion entran por primera vez en 
la historia de la mano del hombre, al 
apropiarse este de los medios y los mo- 
dos de produccion y del euerpo de la 
mujer en un mismo movimiento de do¬ 
minacion. La prehistoria, el matriarca- 
do, no se fundan en estructurns de do¬ 
minacion, de modo que como queda 
dicho, el poder ha sido siempre mascu- 
lino, y de este poder la mujer ha estado 
permanentemente excluida, salvo como 
excepcidn, que en nada cambia la suerte 
de las mujeres reales sino que la confir- 
ma, Esta carencia de poder de la mitad 
femenina de la humanidad no ha sido 
sin embargo total, y la esclavitud de las 
mujeres cuenta con muchas jaulas dora- 
das que la invitan a convertirse en com¬ 
plice sumisa y satisfecha. En medio de 
esta apropiacion de que el hombre la 
hace objeto, en medio de esta situacidn 
en que el hombre la extrana de su ser 
autentico (que por ello desconoce) y la 
expropia de los productos de su euerpo 
y de su actividad, convirtiendola en su 
"cosa", la mujer logra atrapar ciertas 
parcelas de poder, disponer de ciertos 
espacios de realizacion, aunque sea 
siempre en forma subsidiaria y perver- 
tida. 

«E1 mundo en que vivimos es en todo 
caso el mundo del hombre, y eso es lo 
que el tercer capftulo plantea al referirse 
a la poiitica sexual del patriarcado, a su 
ideologfa insidiosa y alienante y a la 
coercidn criminal y degradante a traves 
de la cual la civilization patriarcal ter- 
mina de marcar $u impronta de fuego en 
el ser de las mujere$.» 

En el capftulo I de la obra, Comesaha 
recurre a Horkheimer y Benjamin para susten- 
tar la inseparabilidad de poder y violencia en 
que tanto ha insistido el feminismo radical, 
explicando como elEstado nace y se desarrolla 
a traves de la violencia y edmo toda violencia 
guerrera es fundadora de derecho, teniendo 
como una segunda funcion la de ser conserva- 
dora de derecho —siendo especialmente im- 
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portante para esta ultima funcidn la inte- 
riorizacidn de la violencia que resulta en su 
“cara positiva”, que es la ideologia—. Come- 
sana reconoce el valor de la crftica foucaultia- 
na a la conversion por algunos marxistas del 
concepto de ideologfa en “pantalla y obstaculo 
que impide llegar al fondo de las cosas”, pero 
decide seguir empleando el concepto, matiz£n- 
dolo con los aportes del mismo Foucault y de 
Horkheimer, entre otros. No solo ere a la ideo¬ 
logia consenso entre los oprimidos, sino que es 
productora de realizaciones concretas positi- 
vas en las cuales los individuos pueden reco- 
nocerse y hasta oponerse al poder establecido. 
A traves de la ideologfa, no solo reprime el 
poder dulcemente a los individuos, adorme- 
ciendolos y encerrandolos en un mundo de 
fantasias; aquella tiene tambitii una forma 
“positiva” que hace que £stos lo acepten de 
manera satisfecha aunque los aplaste y vaya 
contra sus intereses. Nuestra autora eita a Fou¬ 
cault: 

«Si el poder no fuera mas que represivo, 
si no hiciera otra cosa que decir no, 
^cree usted verdaderamente que llega- 
namos a obedecerlo? Lo que hace que 
el poder se sostenga, que sea aceptado, 
es sencillamente que no pesa s61o como 
potencia que dice no, sino que cala de 
hecho, produce cosas, induce placer, 
forma saber, produce discursos; hay que 
considerarlo como una red productiva 
que pasa a traves de todo el euerpo 
social en lugar de como una instancia 
negativa que tiene como funcion repri- 
mir.» (p. 18), 

La opresion es antes que nada represion 
o mala fe (segun aceptemos el postulado ffeu- 
diano segun el cual es un subconsciente el que 
reprime, o el sartreano segun el cual es la 
conciencia misma la que se engana), pero para 
Comesana—quien aquf sigue a Horkheimer— 
esto no significa que los individuos tengan que 
liberarse antes de intentar liberar la sociedad; 
la liberation no puede esperarse sino de ciertos 
grupos en los cuales “el conocimiento mismo 
se ha convertido en una fuerza” —y entre 
estos, para ella son de la mayor importancia los 
grupos feministas—. Ahora bien, al cumplir 
esta funcion, los grupos en cuestidn no deben 
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limitarse a mostrar los origenes y las formas de 
la violencia actuante, sino que —como bien lo 
ha dicho Walter Benjamin— deben sobre todo 
“apuntar a la posibilidad de instaurar una nue- 
va era, en la cual la violencia haya sido, al 
precio de la mas alta violencia (revolucionaria, 
pura, divina, como dice Benjamin), completa- 
mente erradicada de la historia”. 

Antes de concluir el capftulo, nuestra 
autora define lo que para ella es el feminismo: 
un movimiento de mujeres revolucionario (en 
tanto que propone una transformacidn total de 
la sociedad), materialista (en tanto que se ad- 
hiere al Materialismo Histdrico, llev&ndolo 
hasta sus ultimas consecuencias al politizar la 
categorfa de la sexualidad y la opresidn de la 
mujer) y autdnomo (a nivel estrategico corres- 
ponde a la mujer luchar por su liberacion). 
Aunque el feminismo de Comesana se adhiere 
al Materialismo Histdrico, ella nos dice: 

«La revolucidn feminista ha de ser la 
mas radical, ya que no sdlo busca la 
eliminacion de un sistema economico 
(el capitalismo), sino la transformacidn 
total de las relaciones humanas al trans- 
formar las relaciones entre la mujer y el 
hombre (lucha contra el patriarcado).,. 
(Aunque) el feminismo reconoce la ne- 
cesidad de la revolucidn socialista... 
afiirma que, si no se reconoce la especi- 
ficidad de la lucha por la liberacidn de 
la mujer, aquella permanecerd, con res- 
pecto a la problematica de la condicidn 
femenina, incompleta... El feminismo 
no resta fuerzas a la lucha revoluciona¬ 


ria, (sino que) la amplia y profundiza. Y 
si bien el social ismo no contiene al fe¬ 
minismo, £ste, como movimiento mas 
radical, lo reconoce e incluye.» (p. 20) 

Esto nos muestra cdmo, aunque (a dife- 
rencia de quien esto escribe) 6 Comesana se 
adhiere al Materialismo Historico, lo sobrepa- 
sa al asimilar los objetivos y metodos del fe¬ 
minismo radical y de ese vastago de 6ste que 
es el ecofeminismo. El objetivo inmediato del 
feminismo es “transformar (la) realidad coti- 
diana a nivel familiar, social, econdmico, le¬ 
gal, cultural, etc.”, mientras que su objetivo 
mediato es “revolucionar radicalmente la vida 
de hombres y mujeres por la eliminacion de las 
estructuras patri arc ales y capitalistas ahora vi- 
gentes”. Y si bien el feminismo es un movi¬ 
miento de mujeres, Comesana acoge a los 
“companeros de ruta” de dstas que han dado 
un apoyo abierto al movimiento (Marcuse, 
Foucault, Sartre, Touraine, etc.). El objetivo 
comun de estas mujeres y sus companeros de 
rutamasculinos serfa, como ya se dijo, rescatar 
“la posibilidad de instaurar una nueva era en la 
que todo poder y toda violencia hayan desapa- 
recido”. 

En el segundo capftulo nuestra autora 
profundiza mas en su definicidn del poder y de 
la “cara amable, positiva” de dste. Luego se 
niega a reducirel poder politico al economico, 
rompiendo con las versiones mas pedestres del 
marxismo oficialista al asimilar las ideas de 
Rosa Luxemburgo, quien afirmo que en deter- 
minadas ocasiones el factor politico puede de- 
sencadenar procesos que desde el punto de 
vista economico aun no habrian llegado a su 


6 Muchas de mis crfticas al Materialismo Histdrico y al Materialismo DiaMctico fueron recogidas 
en mi Individuo, sociedad, ecosistema, al cual dirijo al lector o la lectora. Entre mis principales 
crfticas al Materialismo Histdrico seencuentran las que hago al concepto deescasez como motor 
del progresoy ala idea mismade progreso —la cual, asimilada de Hegel, supone que cadaetapa 
evolutiva es mas plena y verdaderaque la anterior—, asf como a la rigidez del esquema marxista 
de la sucesidn de sistemas econdmicos, politicos y sociales, cuya supuesta validez la historia 
parece haber ya refutado. Mis critic as al Materialismo Dialdctico incluyen las de Casimir 
Ajdukiewicz, pero van mucho mas alii de las mismas, ya que no extienden el proceso dialectico 
mds alia de la esfera de lo humano y recurren a una explicacidn de la interaccidn entre los 
hemisferios cerebrates para destruir la dialectic a hegeliana que sirvid de base al marxismo, 
reinterpretando la historia como el desarrollo de un error caracterizado por la fragmentacidn. 
Asf, pues, cuando un ilustre y amable resenador que fue discfpulo de Emmanuel Mounier me 
clasificd como “marxista”, estaba usando el termino en el sentido extremadamente amplio en 
que lo empleaba su maestro. 
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memento (idea que se encontraba ya en el 
protoconsejista Pannekcek y que, en ultima 
instancia, entronca con el pensamiento £cra- 
ta) 7 . Es curioso, entonces, que nuestra autora 
adopte con tanta faeilidad la tesis de Sartre, en 
la Critica de la Razon Dialectica , segun la cual 
la rareza, como insuficiencia de los recursos 
del plane ta para satis facer las necesidades hu~ 
manas, seria la explicacion del enfrentamiento 
entre los individuos 8 . 

Para Comesana, es a partir de la violen- 
cia entendida como resultado de la rareza, que 
habria aparecido el poder en tanto que funeidn 
de control y dominio sobre los recursos de los 
cuales depende la supervi vencia. Ella repite las 
palabras de Horkheimer, segun las cuales la 
historia humana habria sido hasta ahora siem- 
pre una historia de coaccidn y violencia. Sin 
embargo, luego nos dice que hasta ahora he- 
mos visto mas bien surgir formas artificiales 
de escasez (con lo cual asimila en cierta medi- 
da la visidn del anarquismo, del feminismo 
radical y del ecofeminismo), llegando a afir- 
mar que “en las complejas sociedades actuales, 
cuando los individuos atrapados en sus estruc- 
turas se enfrentan... ya ni siquiera la rareza 
provocada artificialmente, o como subproduc- 
to de las relaciones de los hombres entre si y 
con la materia, resulta una explicacion convin- 
cente”. En un momento tal debe ser algo dife- 
rente lo que determina la ambition de poder, 
la dominacidn, la coercidn —y, de heeho. 
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quien esto escribe agregaria que siempre debid 
haberlo sido—. 

Ante la necesidad de explicar la dinami- 
ca del poder que no depende de la escasez, 
Comesana recurre a la dialectica del amo y el 
esclavo en Hegel. Para quien esto escribe, di~ 
cha dialectica no tiene sentido fuera de la filo- 
soffa de la historia de la Fenomenologia del 
espiritu, segun la cual ella es esencial para que, 
a partir de la certeza sensible, pueda evolucio- 
nar la autoconciencia, considerada como un 
logro que debe conservarse incluso en la etapa 
final de la historia, cuando ella pueda recono- 
cerse en la naturaleza. Y, sobre todo, para 
Hegel ella sera la condition que permitird que 
sutja el Estado y este pueda terminar transfor- 
mdndose en encamacidn de la Raz6n misma 
(todo lo racional es real y todo lo real es 
racional). Seguramente Comesana difiere en 
esto con Hegel de manera radical, yes mds affn 
al marxismo y el pensamiento acrata, para los 
cuales la forma perfecta de organizacidn hu¬ 
mana que representarfa la culminacidn de la 
historia implica la desaparicidn del Estado. 
Comesana esta en lo cierto al afirmar que, si 
aun en un mundo de abundancia los seres 
humanos siguen enfrentados entre sf y dividi- 
dos en dominados y dominadores, ello esta 
vinculado directamente a la necesidad de reco- 
nocimiento que, dentro de las actuales estruc- 
turas sociales, sdlo puede ser vivida como re- 
conocimiento desigual. Pero para quien esto 


7 Para el anarquismo, lo politico no es menos determinante que lo econdmico; por el contrario, 
a menudo se lo considera mas importante. Por ejemplo, Pierre Clastres harecurrido a los estudios 
de Marshal Sahlins (en Stone-Age Economics) sobre las protomonarqufas polinesias para 
intentar demostrar que el poder politico no seria el resultado de la aparicion de la propiedad 
privada, sino que esta seria mas bien el resultado de la aparicidn del poder politico. 

8 En Individuo , sociedad, ecosistema me he opuesto a esta tesis mostrando, en base a los estudios 
de Pierre Clastres, que la sociedad comunitaria primitiva, politica, social y economicamente 
indivisa, era una “sociedad de la abundancia”. En ella los individuos no tenian la intention de 
acumular, pues todavia se sentian plenos, en la medida en que no habian desarrollado una 
sensacion artificial de carencia, y estaban conscientes de que “el granero de la naturaleza 
siempre estaba lleno”. Del mismo modo, en dicha obra empleo los estudios de Jacques Cauvin 
para insistir en que la transicidn a la agricultura no se debid a la escasez de piezas de caza, pesca 
y recoleccidn (como lo afirman teorias “ecoldgicas” como las de Kent Flannely), sino a una 
mutacidn psicoldgica correspondiente en gran medida a la “caida” biblica, o a la transicidn 
desde la Edad de Oro a la de Plata (estoicos) o desde la Era de la Verdad ala de la Ley (tradiciones 
hindues). El economismo no hace mas que justificar que no se interne restablecer el comunismo 
con el pretext© de que lo impediria la escasez. Sin embargo, como lo han mostrado los estudios 
de la paleopatologia, la verdad es que, incluso ya entrado el neolitico, todavia no existia la 
violencia de unos seres humanos contra otros. 
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escribe la utopia en la que la domination y el 
enfrentamiento podran resolverse no es la es- 
fera de la Razon de que habla Hegel (que para 
el estd encamada en el Estado y, en particular, 
en el prusiano de su epoca) sino, por el contra- 
rio, en la superaci6n de la autoconciencia, de 
la Raz6n en el sentido limitado que el raciona- 
lismo dio al termino, del Estado y de la historia 
misma. Prehistoria y posthistoria coinciden en 
el hecho de estar libres de todo tipo de poder y 
de violencia. 

Comesafia reconoce que la prehistoria 
estaba libre de todo tipo de poder y de violen¬ 
cia, al grado de oponerse de todo corazon a la 
tesis de Simone de Beauvoir (asf como de la 
feminista Juliet Mitchell, de Levi-Strauss y 
muchos otros) segun la cual jamas existio un 
matriarcado y “la edad de Oro de la mujer no 
es mfis que un mito’\ Es cierto que segun un 
amplio consenso Bachofen (de quien Engels 
tomo su tesis del matriarcado prehistorico) ha 
sido superado, a tal grado que en nuestros dfas 
muchos autores prefieren no hablar de “ma¬ 
triarcado” sino de una cultura “gilania” (termi¬ 
no acufiado por Riane Eisler enlazando, a tra- 
vds de un fonema que en si mismo evoca la idea 
de conexidn —“1” es la inicial del vocablo 
ingles linking — los prefijos generalmente uti- 
lizados para significar lo femenino y lo mas- 
culino: “gi” y “an”, ennoblecidos por una larga 
tradition y por su etimologfa griega: gyne y 
aner), la cual habria estado caracterizada por 
la igualdad de poder y de deberes de los miem- 
bros de ambos sexos. Para Eisler, en Eurasia 
(incluyendo practicamente la totalidad de Eu- 
ropa y el Asia occidental, central y del sur por 
lo menos hasta el Ganges) habria imperado, 


hasta bien entrada la Edad del Cobre, una 
cultura de este tipo, que ademds era pacffica y 
no se dedicaba al arte de la guerra . 

De hecho, segun un artfculo de Martine 
Lochouam que aparecio en la revista cientffica 
francesa Sciences et Avenir, los estudios siste- 
mdticos de los fosiles humanos del paleolitico 
y de comienzos del neolitico que ha empren- 
dido la paleopatologfa, han mostrado que en 
dichos periodos no eran comunes las muertes 
traumaticas causadas por otros individuos: en 
ellos no se habrian producido conflictos huma¬ 
nos tales como guerras o luchas entre indivi¬ 
duos que condujesen al asesinato (lo cual se- 
guramente era una consecuencia del caracter 
indiviso que la psiquis humana conservaba 
todavia en el paleolitico, cuando aun no ha- 
bfan surgido ni el predominio masculino, ni el 
Estado, ni la propiedad privada o colectiva, ni 
la pareja exclusivista en la cual cada parte 
posee a la otra y ambas poseen a los hijos). En 
cambio, los fosiles humanos estudiados si 
mostraban en muchos casos signos de curacion 
de heridas debida al cuidado de otros indivi¬ 
duos 9 10 . Y si bien en dicho perfodo no existfan 
todavia las ciencias en su version destructiva 
(que es la que conocemos hoy en dfa), como 
sefiala la obra de Time & Life The Library of 
Curious & Unusual Facts, en Europa se reali- 
zaba la cirugfa del cerebro hace muchos miles 
de afios, y el 80% de los pacientes sobrevivfa. 
Mas aun, hace pocos afios el paleoantropologo 
Christopher Singer, del Museo de Historia Na¬ 
tural de Londres, declare en un reportaje en la 
revista cientffica espafiola Conocer, que el ce¬ 
rebro de los humanos es hoy en dia un cinco 
por ciento mas pequefio que hace diez 6 veinte 


9 Eisler, Riane (1.987), The Chalice and the Blade. Our History, Our Future. San Francisco, 
Harper & Row. Traduction espafiola: El caliz y la espada (1989), Chile, Cuatro Vientos. En lo 
que respecta a la gran unidad cultural de Eurasia desde la prehistoria hasta la Edad del Bronce, 
cfr. Gimbutas, Marija (1.989; italiano 1.990), II linguaggio della dea. Mito e culto della dea 
madre nelTEuropa neolitica. Milan, Longanesi. Citado en Bocchi, Gianluca y Mauro Ceruti 
(1993, espanol 1994), El sentido de la historia (Origini di storie). Madrid, Editorial Debate, 
coleccidn Pensamiento. Bocchi y Ceruti sintetizan este asunto de manera concisa y con gran 
precision. En mi obra en preparation Los presocraticos y el Oriente he recogido toda la 
information al respecto que he podido obtener, y he intentado hacer un seguimiento genetico 
del pensamiento presocratico griego y prebudista hindu, al mismo tiempo relacionando gene- 
ticamente entre sf distintas corrientes de pensamiento y mfstica del Tibet, China, India y el 
Medio Oriente. 

10 Martine Lochouam (1993), “De quoi mouraient les hommes primitifs”. Paris, Sciences et 
Avenir, No. 553, Marzo de 1993, pp. 44-47. 
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mil anos, y lo mismo se aplica al resto del aunque muchos prefieran designarla con el 

cuerpo 11 . Por otra parte, reeientemente, un ar~ termino “gilania” que con el de “matriarcado”, 

ti'culo en La Recherche mostrd la enorme sabi- Sin embargo, quien esto escribe no piensa que 

durfa de los indfgenas del Amazonas, donde en dicha epoca las mujeres hayan tenido que 

—al contrario de lo que sucede en el habitat de “socializar a los machos de la especie, indivi- 

las sociedades civilizadas— la tasa de biodi- dualistas y agresivos” pues (como lo demues- 

versidad es mucho mayor en las zonas que han tran los estudios de Lochouame) nadie, ni las 

estado habitadas por mucho tiempo que en las hembras ni los varones, habrian sido entones 

zonas que no lo han estado (lo cual demuestra individualistas ni agresivos: ambos eran “gila- 

que, cuando el individuo humano tiene una nios”, pues todavfa no se habfan exacerbado 

vision del mundo y un conocimiento intuitivo los dualismos, y los eonflictos que derivan de 

del medio ambiente como el que ten fan los 6$tos no eran todavfa inresolubles en el piano 

indfgenas en cuestidn, el o ella es una parte de intramundano, En todo caso, no debe caber la 

la naturaleza esencial para la fecundidad de menor duda de que Comesana tiene toda la 

esta) 12 . razon al contraponer las ideas de E. Reed a las 

Asf, pues, Comesana tiene razon en pos- ^e Beauvoir, Mitchell y Levi-Strauss. 
tular una prehistoria que no habrfa estado ca~ Mas adelante, Comesana nos dice que 

racterizada por la coaccion y la violencia, sino “la dominacion de un grupo sobre otro y del 

por la armonfa y la colaboracidn (y, yo agre- hombre sobre la mujer, no va a aparecer sino 

garia, por una sabiduria intuitiva que puede despuds (de la etapa prehistdrica en que la 

contrastarse con el error que nos ha hecho mujer tenfa una gran importancia e influencia 

destruir el ecosistema por medio de nuestros y que ella denomina “matriarcado”)* con el 

intentos de construir un parafso tecnologico y avance hacia el perfodo que se ha dado en 

de beneficiar a los nuestros a costa de los llamar “civilizado”, cuando, como culmina- 

demas) —y, por lo tanto, en oponerse al recha- ci6n de una lenta evoluci6n (que para quien 

zo con el que de Beauvoir reacciona ante la hace esta resena es degenerativa) de siglos, 

tesis de una etapa originaria con tales caracte- aparece, como bien lo ex plica Engels, la Dro- 

risticas—< De hecho, hoy en dfa puede darse piedad privada y con ella el patriarcado” 1 . 

por demostrada la existencia de una etapa tal, 

11 Este descubrimiento se corresponde exactamente con la visidn degenerativa de la evolucion, 
para la cual, a medida que va avanzando el ciclo cdsmico, el tamaho de los humanos se va 
haciendo cada vez menor. Aunque algunos afirman que el cerebro actual tiene mis circunvala- 
ciones que el del paleolftico, y que, en consecuencia, aunque tengan el cerebro mas pequeno, 
los humanos de hoy son mas inteligentes que los de la prehistoria, ello no ha sido demostrado 
—y, por otra parte, si de veras fuesemos mas inteligentes hoy en dfa, ello serfa en tdrminos de 
lo que hoy consideramos como inteligencia y no de la inteligencia sistdmica que permitfa a los 
humanos “primitives” colaborar con su medio ambiente, incrementando la biodiversidad, en 
vez de destruirlo como hacemos hoy en dfa—. Pero incluso en terminos de I.Q., que mide el 
tipo de inteligencia que se valora actualmente, en los EE. UU. se ha medido una curva 
descendente desde la primera explosion nuclear en Alamo Gordo. 

12 Cfr. Descola, Philippe, “Les cosmologies des indiens d’ Amazonie. Comme pour leurs freres du 
nord, la nature est une construction sociale ” Paris, La Recherche, No, 292, noviembre de 1996, 
pp. 62-7. 

13 Ya vimos que para los marxistas el Estado resulta de la necesidad de salvaguardar la propiedad 
privada, que habrfa aparecido antes, mientras que para una buena parte del pensamiento acrata 
la propiedad privada aparece a partir de la evolucidn de un protoEstado. Cabe senalar que la 
mitologfa de la antigua religion metachamanica bonpo ( bon-po) del Centro de Asia corresponde 
en mayor medida al marxismo que al pensamiento acrata: segun ella, al comienzo no existfa la 
propiedad privada y los fenomenos naturales y las entidades que los “habitaban” eran respetados 
profundamente. Mas adelante, debido a propensiones heredadas de un “sistema de mundo(s)” 
anterior, y pese a la opasicion de las mujeres , surge la propiedad privada y se desarrollan 
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Lo que siguio es la condicidn que Co- 
mesana y otras feministas designan como “pa- 
triarcado”, pero que Riane Eisler prefiere 11a- 
mar “patrifocar o “androcratic a” (ya que en el 
sentido mds estricto el patriarcado es la forma 
de organizacion social propia de los antiguos 
hebreos). En todo caso, Comesana senate acer- 
tadamente que con el predominio masculine 
“aparece en la historia por primera vez el poder 
en el sentido en que lo hemos definido. La 
domination de unos hombres por otros, y del 
hombre sobre la mujer, caracteriza la historia 
humana a partir de ese momento. En este sen¬ 
tido, en el sometimiento del sexo femenino por 
el masculino que es lo propio del patriarcado, 
hay que ver, como lo hace Engels, la forma 
primera y el paradigma de todo, dpo de opre¬ 
sion: ‘...El primer antagonismo de clases que 
aparecio en la historia coincide con el desarro- 
llo del antagonismo entre el hombre y la mujer 
en la monogamia, y la primera opresion de 
clases, con la del sexo femenino por el maseu- 
lino\” 

A continuation, al considerar una vez 
mds la cuestidn del sometimiento voluntario de 
los individuos a la opresion, nuestra autora 
hace algunos seftalamientos de la mayor im- 
portancia, Ella nos dice que dicho problema ha 
sido abundantemente estudiado 

“en los ultimos tiempos por autores 
como Deleuze, Guattari o Lyotard, e 
igualmente ha sido uno de los temas de 
Foucault al tratar de desenmaranar la 
complicada madeja de las relaciones de 
los oprimidos con el poder. Sin embar¬ 
go, respuestas como las de Lyotard en 
su Economia libidinal, o de Deleuze y 
Guattari, que revienen a atribuir a los 
oprimidos una especie de disfrute ma- 
soquista de su opresidn, no nos parecen 


satisfactorias y si muy peligrosas para 
la causa de eualquier grupo sometido. 
Al interpretar toda la economia libidi¬ 
nal, economia de inversion de los de- 
seos, en terminos absolutamente a-valo- 
rativos, colocando el problema del fin y 
del objeto del deseo ‘mas alia del bien 
y del mal’, van, no solo mds alte de 
Reich y de Nietzsche, de cuyo pensa- 
miento serian en parte deudores, si no 
que anulan toda posibilidad de rebelion 
y vuelven innecesaria toda politica. Si, 
en efecto, como pretende Lyotard, el 
oprimido goza no solamente a traves, a 
pesar o fuera de su opresidn, sino de su 
opresidn misma, ninguna esperanza es 
posible, y mas bien habria que concluir 
agradeciendo a los opresores por lograr 
satisfacer tan bien los deseos de sus 
victimas consintientes. Asi, mientras 
Nietzsche dejaba una salida a traves de 
la voluntad de poder, e igualmente 
Reich, considerando la liberation como 
un bien al cual hay que tender, Lyotard 
no nos deja otro camino que esperar, 
como el mismo nos dice, que las inten- 
sidades libidinales se inviertan en otra 
parte. 

“La posickm de Foucault y del mismo 
Deleuze, en el sentido de to mar como 
punto de partida no s61o el aspecto ne- 
gativo, represor del poder, sino sobre 
todo su aspecto positive, productor, nos 
parece, no solo mds justa y sana, sino 
que apunta con mds certeza al meollo de 
la cuestion. Si la complicidad de los 
oprimidos con la opresidn es posible, es 
porque, a pesar de la situation subordi- 


actividades que peijudican a los espiritus elementales. La propiedad ocasiona conflictos entre 
los seres humanos y as! surge la necesidad de un monarca que arbitre entre ellos. Pero el primer 
monarca, cuyo poder era inicialmente de origen divine, cede ante los impulses del egofsmo y 
comienza a abusar del poder, al tiempo que se dedica a actividades que periurban enormemente 
a las entidades elementales. La aparicion de un linaje de monarcas es el comienzo de las castas 
y divisiones sociales, mientras que el desarrollo de actividades que peijudican a los elementales 
contiene la semilla de la crisis ecoldgica, Cfir. Reynolds, John Myrdhin (19B9), ‘The Nagas— 
Ancient Bonpo Teachings and the Nagas“. Rivista Meri Gar/Meri Gar Review, Arcidosso, 
Grosseto, Italia. 
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nada que es la suya, y aun en las peores 
eondiciones, la realidad de la vida como 
-a ser vivida, -a sermantenida, se impo- 
ne, y el primer logro del sometido reside 
preeisamente en vivir, y luego en ‘arre- 
glarselas lo mejor posible’ dentro de su 
situacidn. En medio de la opresion, y 
una vez que el oprimido ha asumido su 
condicidn, el poder deja subsistir, o qui- 
zas deberiamos decir no logra impedir, 
la realidad de eiertos espacios en los 
cuales no solo la vida es posible, sino 
que se haee disfrute, gozo y hasta feli- 
eidad. En muchos easos el poder mismo 
organiza estos espacios, e incluso ali- 
menta en los oprimidos, no solo la ilu- 
sion contestataria, sino que les propor- 
cionalos medios neutros, y de antemano 
recuperados por inocuos, de levantar su 
voz en contra del sistema. Si a ello ana- 
dimos, como quiere Reich, la existencia 
de una cierta estructura caracterial pro- 
ducida y reproducida en el oprimido por 
mecanismos tales como la represidn se¬ 
xual y la educacion autoritaria, y surna¬ 
mes la constataeidn de que, para mu¬ 
chos, lo establecido y conocido, por 
malo que sea, pesa mas que las mejores 
promesas de liberacidn, tendremos 
completo el cuadro explicativo del 
asentimiento complice con el cual el 
oprimido se vuelve garante del poder.” 

(pag, 44-45), 

Nuestra autora pasa a considerar la ma- 
nifestacion de lo anterior en el caso de la 
opresidn de la mujer, para lo cual recurTe a 
feministas como Frangoise Gaspard y Kate 
Millet, aunque no tenemos espacio aquf para 
considerar estos argumentos, muy bien razo- 
nados y precisos. En todo caso, Comesana 
muestra con toda claridad como la mujer so- 
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metida se hace cdmplice de su opresidn y, 
encamando el mito del “amor maternal” (Eli¬ 
sabeth Badinter), se contenta con lo que recibe 
a cambio de el. Luego nuestra autora estudia la 
economfa de la explotacidn femenina en los 
tdrminos mis claros, sin dejar dudas acerca de 
la mayor explotacion econdmica de que la 
mujer es objeto en nuestras sociedades. El 
analisis es extremadamente lucido y totalmen- 
te correcto, y Comesana llega a recordamos 
que “el sistema patriarcal convierte a la madre 
en una figura manipuladora y aplastante, la 
mejor complice del status quo, que no teme 
emplear eualquier arma: desde la persuasion 
hasta el castigo, pasando por el chantaje senti¬ 
mental, con tal de reproducir en sus hijos e 
hijas la realidad opresora que la ha reducido a 
ser ‘la figura fuerte detras del trono\ ‘la mano 
que mueve el mundo al mover la cuna\ y en 
todo caso a ejercer el poder por procuracion.” 
(pdg. 61). Incluso cuando las mujeres someti- 
das obtienen posiciones importantes en los 
negocios, las profesiones, la polftica, etc,, “en 
vez de contribuir con ello a transformar el 
estatus femenino, se han limitado por el con- 
trario a imitar a los hombres en sus comporta- 
mientos dominadores, eonvirtiendose as! en 
excelentes agentes del poder patriarcal. Mu¬ 
chas de ellas sirven al sistema como mujeres- 
coartada que al tiempo que demuestran la su- 
puesta apertura del mismo, indican claramente 
que toda mujer puede, si lo desea y hace el 
esfuerzo, llegar a donde ellas han llegado , 
Comesana se pregunta: “Que puede esperar la 
mujer de la eivilizacion patriarcal? ^Que tipo 
de liberacidn puede alcanzar en ella? La res- 
puesta ha de ser negativa, puesto que este 
regimen, basado en el poder y la dominacidn, 
esta minado desde sus fundamentos y destina- 
do a la larga a su desaparicion, a menos que la 
locura suicidaria actual del patriarcado no aca- 
be por eliminar toda esperanza al destruir por 
completo el planeta.” Y aquf Comesana incor¬ 
pora a su obra con toda su fuerza el pensamien- 


14 En su arriculo “Pity the Men of Today” (The Guardian Weekly ; VoL 157, No. 25, del 14-12-97), 
Fay Weldon seftala que, en Europa, “En 20 arios, se espera que un mayor numero de mujeres 
que de hombres se encuentre en las mas altas posiciones gerenciales y asf se revierta el abismo 
entre la capacidad (de ambos sexos) de devengar mayores salartos ” Sin embargo, ello no 
implica que las mujeres se habrdn liberado, pues, por el contrario, ellas estardn mucho mas 
oprimidas y sus posibilidades reales de alzarse contra esta opresion seran mucho menores. 
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to ecofeminista, suscribiendose a las ideas de 
Fran 9 oise d’Eaubonne: 

“Es preciso que de las luchas de lamujer 
por su liberacidn sutja un mundo nuevo, 
una organizacion social nueva, en los 
cuales la mujer y el hombre puedan 
descubrir su verdadera identidad, en los 
cuales lo que sea autenticamente mas¬ 
culine y femenino estd por inventarse, 
y con ellos el verdadero sentido de ex- 
periencias tan trascendentales como la 
matemidad, el matrimonio (que Come- 
sana no reduce a la monogamia andro- 
crdtica imperante), la vida en familia, el 
trabajo, etc. Hasta aqui no hemos podi- 
do sino describir la realidad desoladora 
de estas instituciones en la actualidad. 
Sin embargo la fuerza emergente de 
nuevas formas de vida, concretizadas en 
la experiencia de personas, parejas, gru- 
pos que luchan, etc., y que llevan al 
tejido social actual a transformarse, 
aunque sea lentamente y al precio a 
veces de crisis y retrocesos, constituye 
un motivo de esperanza para quienes 
trabajan y luchan en este sentido.” 
(p&gs 67,68) 

Asf concluye el capftulo II de esta obra. 
En el siguiente capftulo nuestra autora 
comienza hablando de la funcion de la violen- 
cia en la etapa anterior a la dominacidn mas- 


culina, como limitada a la defensa contra otros 
(los ya referidos hallazgos de la paleopatologfa 
llevan a quien esto escribe a pensar —en per- 
fecto acuerdo con filosoffas degenerativas de 
la historia como la de los estoicos y las del 
Oriente— que en verdad la necesidad de recu- 
rrir a la violencia era mucho menor de lo que 
piensa la autora) y, de inmediato, habla de la 
necesidad de ir mas alia del marxismo y poli- 
tizar las categorfas sexuales, como lo hizo 
Marcuse y como lo han hecho con gran insis¬ 
tence y coherencia las feministas radicales 
(por ejemplo, Kate Millet). 

Por todo el capftulo Comesana va ana- 
lizando la funcidn de distintas instituciones y 
campos de la vida en el mantenimiento del 
poder androcrdtico y patrifocal: la education, 
la sexualidad (donde hace a Freud objeto de 
bien merecidas crfticas y apunta a una visidn 
similar a la que abrazo el tantrismo en el Asia, 
para el cual la mujer representaba lo active en 
la relation erotica y debfa asumir precisamente 
este papel, y no el masoquista al que la somete 
la sociedad androcrdtica y patrifocal) 5 5 , el De- 
recho (que para ella, como para Benjamin, se 
constituye a partir de la violencia, originaria- 
mente fundadora de Derecho, por el cual la ley 
de los fuertes o poderosos se impone a todos 
los demas), la religidn (desgraciadamente Co¬ 
mesana no toma en cuenta las religiones que 
imperaron en Europa, el Medio Oriente, el 
Asia Central e India antes de la invasion de 
estas regiones por indoeuropeos y semitas, 
pues dstas eran “gilanias” y contrarias a toda 
forma de domination) 16 , la literatura infantil y 


15 Pueblos como los indoeuropeos y los semitas, que sometieron a los antiguos habitantes de gran 
parte de Eurasia y que eran androcrdticos y patrifocales, vivfan de saquear a sus vecinos y, en 
consecuencia, su vida erotica se estructurd en tdrminos sadomasoquistas (despuds de asesinar 
a los hombres violaban a las mujeres, relacionando la sangre con el placer erdtico y el 
sometimiento violent© de la mujer con la relacion erotica con ella). Y si los victimarios quedaron 
asf condicionados para funcionar en una forma aberrante de erotismo, es probable que lo mismo 
les haya sucedido a las vfetimas. 

16 Jacques Cauvin ha mostrado edmo la agriculture surge como consecuencia de la aparieidn de 
relaciones verticales que, en el piano del arte, se manifiestan en tdrminos de estatuillas que 
representan a una diosa madre y un dios toro en las alturas y a los humanos aquf abajo con las 
manos tendidas hacia ellos. Siendo que la agricultura implica el comienzo de un trabajo 
esclavizante que reemplaza las pocas horas de juego requeridas para la caza, la pesca y la 
recoleccion, esta mutacidn psfquica corresponde a la "cafda” bfblica y a la sucesidn de eras cada 
vez mas degeneradas que postulan los estoicos y los asidricos. Esta verticalidad esta en la base 
de toda dominacion y por ello podemos decir que toda religion vertical es soporte de estructuras 
de poder y de dominio. Sin embargo, hay otro tipo de religiosidad que no esta basada en la 
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juvenil, los medios de difusion de masas, la 
propaganda comercial, la moda, las re vistas, el 
cine, la ctael y el asilo psiquiatrico (objetos 
de los estudios de Foucault, Goffman, Szasz, 
los antipsiquiatras, etc., etc.), la medicina 
(donde hace referenda a la obra Vaginal Poli¬ 
tics , de Ellen Frank), la pomografia (donde, a 
juicio de quien hace esta resena, llega a con- 
clusiones demasiado generales, pues los tem¬ 
ples tantricos de Khajuraho, Konarak, Bhuva- 
neshwar y asf sucesivamente pueden parecer 
pomografia, pero en vez de degradar y deni- 
grar a la mujer rescatan el caracter sagrado de 
todos los aspectos de la vida humana v la 
sagrada naturaleza de toda la humanidad), el 
“deber conyugal”, etc. etc. 

Por ultimo, he de citar algunos extractos 
de la Conclusion (pp. 139-143) que sigue des¬ 
pues del dltimo capitulo de la obra que nos 
concierne: 

«Como lo serial a Frangoise d’Eaubonne 
en su obra El feminismo o la muerte, la 
humanidad se encuentra ahora confron- 
tada al supremo peligro: su aniquilacion 
total, debido al doble desastre ecologico 
que constituyen la explosion demogra- 
fica y la sistematica destruccion del am- 
biente (amen del peligro nuclear), am- 
bos resultado de la domination patriar- 
cal que desde hace milenios caracteriza 
y marc a la historia de humana... Todo 
esto hace necesario, para d’Eaubonne, 
no solo una revolucidn, por radical que 
esta sea, sino mas bien un absolute pro- 
ceso de mutation de la raza humana a 
pardr de la liberation de las mujeres... 
para entregar a la humanidad del mana- 
na un mundo diferente. 


«En una tal utopia (en el sentido que 
Ernst Bloch le da a este termino) la 
relacion del hombre con la mujer sera 
algo completamente diferente. No pue- 
de ser alii la objetivacidn y la sumisidn 
del uno al otro el rasgo que caracterice 
la relacion... Todas las perversiones in- 
tersubjetivas derivadas de la depen¬ 
dence, la sumisidn, la explotacion y la 
opresion, productos de la dominacion 
masculina sobre la mujer y el planeta, 
no tendran mas razdn de ser aqui... 

«...es justamente la logica patriarcal de 
dominacion, explotacion y depredacidn 
de la mujer y la Naturaleza, la que ha 
conducido el planeta humano al borde 
de la catastrofe. A partir de una idea de 
progreso mal entendida como imposi¬ 
tion del hombre sobre la materia, y a 
partir de una civilization basada en la 
idea de apropiacidn y beneficio, el regi¬ 
men patriarcal ha producido el universo 
mercantilista, artificial y autodestructi- 
vo en que nos encontramos, en el cual 
regiones enteras delecosistema son des- 
truidas para mayor provecho de los pro- 
pietarios, y pueblos enteros son conde- 
nados a la ignorancia, al hambre y a la 
esclavitud, a fin de satisfacer las ansias 
de poder de las grandes potencias o de 
las empresas multinacionales que ya go- 
biernan tambien el mundo. A la cabeza 
de todo esto hay hombres (y a veces 
mujeres ‘homificadas’), cada vez mds 
anonimos, perdiendose finalmente la 
pista del poder, y diluy^ndose la respon- 


creencia de dioses supramundanos, sino en el reconocimiento de la gran unidad e igualdad de 
todos los entes. Un ejemplo de estas tradiciones lo son el dzogchen (tanto dentro del budismo 
como dentro del bon, y quizas en el shivafsmo) y el tantrismo (budista, hinduista y bon) del 
Asia y, en general, los sistemas mfstico-religiosos que imperaron en la Eurasia preindoeuropea 
y presemita, basadas en la comunion (el cdliz al que hace referenda Riane Eisler) y no en la 
espada. 

17 Para quien esto escribe, lo unico “obsceno” es lo que implica dominacidn, humillacion o 
sadomasoquismo —y, como se pudo observar en una investigacidn empirica (aiin inconclusa) 
realizada por Mayda Hocevar, no en todo lo que conocemos como pomografia estan presentes 
estos elementos—. 
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sabilidad individual en la compleja y 
artificial maranade ‘relaciones interna- 
eionales’, ‘sistema econdmico mundial 
etc... El aire que respiramos es cada vez 
menos respirable, los recursos mas es~ 
casos, la Naturaleza menos natural y el 
planeta mas desertico y deformado, em- 
pezando por esta figura monstruosa a 
que va quedando reducida laraza huma- 
na, que sale de una crisis para meterse 
en otra. Y asf seguiremos hasta que el 
agotamiento ecologico o el desastre nu¬ 
clear pongan fin a la huella humana 
sobre la tierra. A menos que... el femi- 
nismo (quien hace esta resefia agrega- 
rfa: y una serie de otras fuerzas que 
interactuarfan con esta) rompa(n) este 
circulo infernal que es el poder patriar- 
cal y la violencia (coercion e ideologia) 
con que se expresa. 

«,..lo que (se) busca es una transforma- 
cion total de las estructuras de poder que 
rigen el mundo, y esto no mediante un 
mero cambio de estructuras que entre- 


garfa el poder (job tentadora revancha!) 
al sexo femenino hasta ahora oprimido, 
sino mediante una verdadera mutacion 
de la cual esta excluida la idea de poder, 
toda forma de dominaeion... 

«La mujer de hoy, como miembro de 
una colectividad oprimida, debe asumir 
la responsabilidad que la convierte en la 
parte m4s consciente, noble y determi- 
nante de la suerte de la especie humana. 
Es preciso que las mujeres, y todos 
aquellos que han comprendido, se orga- 
nicen solidariamente y se aboquen, des- 
de el mas mfimo re due to de la opresion 
hasta su mds alta y terrible expresidn, a 
la destruccidn y eliminacion de toda 
forma de poder, incluido el poder sub- 
sidiado y perverso de que ellas dispo- 
nen. La esperanza de alcanzar la utopia 
ha de ser suficiente acicate. Hasta que 
al final la Mujer y el Hombre aparezean 
y despunte por fin la nueva Humani- 
dad,». 



